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ÖNSÖZ 


Elinizdeki çalışma Ardahan Üniversitesi Sosyal Bilimler Enstitü- 
sünde “Tasavvuf ve Budizm Klasiklerinin Kavramlar Üzerinden Kar- 
şılaştırılması” adıyla hazırlanan doktora tezinin kitaplaşmış halidir. 
Eserin tezden kitaba dönüştürülmesi esnasında çok fazla bir değişik- 
liğe gidilmediğini burada belirtelim. 


Çalışmanın amacı kaynaklar üzerinden bir karşılaştırma yapmak- 
tır. Özellikle Budizme ait kaynakların kullanılması, çalışmanın özgün 
tarafını oluşturmaktadır. Bunun yanında klasik tasavvuf kaynakla- 
rının ve tasavvuf edebiyatına dair kaynakların kullanılması da Türk 
tasavvuf düşüncesinin klasik tasavvuftan ne ölçüde beslendiğinin 
ortaya konulması açısından önemlidir. Çalışmada Budizm ve tasav- 
vuf karşılaştırılırken zaman zaman İslam düşüncesinden de örnekler 
verilmiştir. 


Çalışmada, Budizmee ait İngilizce kaynaklardan yararlanılmıştır. 
Kavramlar, okunuşları esas alınarak verilmiştir. Bu kavramlardan ba- 
zılarını cana (hana), şanga (Sangha), darma (Dharma) Bikşu (Bhiks- 
hu) şeklinde sıralamak mümkündür. 


Tasavvufa ait kavramların anlamları için Kuşeyri, Hücviri, Kela- 
bazi, Sülemi, Serrac gibi klasik tasavvuf teorisyenlerine başvurulmuş, 
incelenen kavramların Türk tasavvuf düşüncesindeki karşılıkları da 
Hacı Bektaş-ı Veli, Ahmed Yesevi, Yunus Emre gibi isimler üzerinden 
tespit edilmiştir. 


Okuyucuları aydınlatma açısından burada belirtilmesi gereken 
bir husus da çalışmanın Edebiyat alanında hazırlanmış olmasıdır. Bu 
sebeple tarihsel arka plan, dini düşüncenin (Hin ve İslam düşünce- 
sinin) yapısı gibi konular kısa tutulmuştur. Umarız ileride yapılacak 
tarihsel, arkeolofik çalışmalarla konu üzerine daha fazla ışık tutulur. 


— — 
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GİRİŞ 


A. Konunun Takdimi 


Sosyal Bilimlerde, ele alınan konunun tek başına, kendi sınırları 
içinde incelenmesinin yanında bir de karşılaştırmalı çalışma olarak 
adlandırılan bir metodolofi gelişmiştir. Karşılaştırmaya dayanan 
çalışmalar, tarih, sosyolofi, edebiyat vb. alanlarda faaliyet gösterir. 
Özellikle, kültürler arasında bir etkileşimin olduğu varsayımından 
yola çıkıldığında, belirli bir kültürü tarihsel ve coğrafi olarak diğer 
kültürler ile karşılaştırarak incelemenin faydalı olması kaçınılmazdır. 


Agah Sırrı Levend, hiçbir edebiyatın kendi kaynağından çıktığı 
şekliyle saf kalamayacağını, kültürlerin birbirleriyle olan ilişkilerinin 
içine edebiyatın da dahil olacağını ve böylece edebiyatla uğraşan ki- 
şilerin başka kültürlerden etkilenerek kendi üsluplarını kurabileceği- 
ni söyler. Milletlerin düşünce dünyalarının karşılaştırılmasının ise bir 
fikrin ilk olarak nerede yer aldığının, kim tarafından söylendiğinin 
tespiti için son derece önemli olduğunu belirtir. Levende göre.bu 
konuda edebiyatçılara büyük bir görev düşmektedir. Burada edebi- 
yatçının görevi, olabildiğince geriye giderek asıllara ulaşmak, takip 
edilen düşüncenin veya kavramın zaman içinde uğradığı değişikliği, 
çeşitli yazarların buna yükledikleri anlamları tespit etmektir. Dola- 


1 AgahsSırrı Levend, Türk Edebiyatı Tarihi, TTK Yay., Ankara2007, s. 44-45. 
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yısıyla çalışmamızı, karşılaştırmalı disiplinler içinde, “Karşılaştırma- 
lı Mistisizm” veya “Karşılaştırmalı Mistik Edebiyar” gibi bir isimle 
değerlendirmek mümkündür. Bu tür çalışmalarda, mistisizm veya 
mistisizmin görüngü alanı olarak nitelenebilecek edebiyat metinleri 
karşılaştırılarak benzerlikler ve farklılıklar ortaya konmaya çalışılır. 


B. Çalışmanın Problematiği 


Karşılaştırmalı mistik edebiyat alanında hazırlanan çalışmanın 
problematiği, tasavvuf ve Budizm/in kavramlar üzerinden mukayese 
edilerek benzerlikler ve farklılıkların ortaya konması şeklinde tespit 
edilebilir. Tasavvuf üzerine yapılan karşılaştırma çalışmalarında ta- 
savvufun kökenlerine dair üretilen problemlere çözümler getirme 
amaçlanır. Söz konusu problem, yeni olmayıp tasavvuf klasiklerinin 
yazılmaya başladığı tarihten itibaren günümüze kadar devam etmiş- 
tir. Problem çerçevesinde tasavvuf ya tamamen İslami bir hareket 
olarak görülür ya da onun kendinden önceki ve kendi zamanındaki 
kültürlerden etkilendiği söylenir. Her iki görüşü savunanlar da ken- 
dilerine göre deliller getirir. Tasavvufun, sadece İslami bir geleneğin 
ürünü olduğunu savunanlar Peygamber"in, bazı sahabelerin yaşamı 
gibi konuları delil kabul ederler. Bunun yanında tasavvuf literatü- 
ründe kullanılan kavramların Kuran/dan alınmış olması ve tasavvufi 
hayatın bazı uygulamalarının temel dini metinlerde övülüyor olması 
da kullanılan bir başka delildir. 


Tasavvufun yabancı kaynaklardan beslendiğini savunanlar ise ta- 
savvuftaki bazı kavram ve uygulamaların Budizm, Hinduizm, Yeni-Ef- 
latunculuk gibi öğretilerden geldiğini veya ona benzediğini ileri sü- 
rer. Bu görüşü savunanlar bazı tarihsel olayları delil olarak kullanırlar. 
Buna göre, İslamiyetten önce Arap yarımadasının körfez sahillerinde, 
pek çok Hint yerleşimci gettolar halinde yaşamaktadır. Mevcut yaşa- 
yış ticari ilişkileri olduğu kadar kültürel ilişkileri de etkilemiştir. Öyle 
ki Araplar, zamanla bölgede yaşayan Hint yerleşimcilerin dini düşün- 
celerinden etkilenir, bazıları da onların dini düşüncelerini benimser. 
Sühreverdi, doğu kültürünün kendisi üzerindeki etkisinden bahseder. 
O, kendinden söz ederken, Fars, Babil, Hint, Yunan ve Kadim Mısır 
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felsefe mirasından etkilendiğini söyler.” İslamiyetten önce başlayan 
süreç daha sonra da devam eder. Örneğin, Abbasiler zamanında dün- 
yayı reddeden Hindu ve Mani zahitleri, Irak ve diğer İslam ülkelerine 
seyahat eder. Bu zahitlerin sufileri etkiledikleri kabul edilir. Tasavvuf 
ile Hint kültürü arsındaki ilişkide dikkat çekilen önemli noktalardan 
birisi de İslam”ın doğuşundan bin yıldan daha fazla bir zaman önce 
Budizmin Türkistan”da (Belh, Buhara, Maverünnehir) yayılması, Belh 
şehrinde birçok önemli Budist tapınağı yapılmasıdır. Gelişen ilişkiler 
sonucunda, özellikle Halife Mansur döneminde Hint kültürünün etki- 
leri sadece mistik alanda değil, edebiyat, felsefe, astronomi, tıp, mate- 
matik, müzik alanlarında da etkili olur.” 


Yukarıda verilen ilişkiler ve etkileşimlerden yola çıkan bazı araş- 
tırmacılar Budizmin tasavvufu etkilediği yönünde yorumlar yapar. 
Araştırmacılara göre İslam”da olmayan bazı ritüeller ve kavramlar sufi 
geleneğin içine yerleşir. Bunlardan bazıları fena, habs-i dem, ziyaret- 
çilere su sunma, keşiş adaylarının saçlarının kazınması, sema, tesbih, 
pir-mürid ilişkisi, zenbil (heybe) kullanımı gibi ritüel ve inanışlardır.“ 
Özellikle Melamilik, Kalenderilik gibi tasavvuf okullarının hayata ba- 
kışlarının, yaşam tarzlarının Budist keşişlerinkine benzerliği üzerine 
dikkat çekilir.” Yorumlar yapılırken oriinal kaynaklardan faydalanma 
yoluna gidildiğini söylemek ise pek mümkün görülmemektedir. 


Çalışmanın amacı gerek Budizme ait gerekse tasavvufa ait kay- 
nakların kullanılarak bir karşılaştırmanın yapılmasıdır. Özellikle dini 
ve ahlaki kavramlar açısından değerlendirildiğinde bu karşılaştırma, 
tasavvuf edebiyatında, daha geniş bir kullanım ile divan edebiya- 
tında kullanılan temel kavramların, sembollerin İslam düşüncesine 
ait kaynaklarına ve bunların Budist metinler ile karşılaştırılmasına 


2 Ali Abdulfettah el-Mağribi, “Kadim Doğu Düşüncesi ile İslam Düşüncesi Arasındaki 
İlişki Üzerine”, Çev. İbrahim Aslan, Kelam Araştırmaları, C. 2, S. 2 (2004), s. 151. 

3 Rasih Güven, The Absolutism of Sankaracarya as Compared vvith Mavvlana 
Valaluddin Rumi”sSchool of Thought, Net Ofset, Ankara 1957, s. 25. 

4 lölam, Sirayul, Sufism and Bhakti a Comparative Study, The Council for Research in 
Values and Philosophy, VVashington 2004, s.14. 

5 HMelami Kalenderilik gibi Horasan merkezli okullarınyanında Basra okulunun da Hint kül- 
türünün etkisiyle pratik ağırlıklı olduğu söylenir. Bkz. Ebu?-Ala Afifi, Tasavvuf-İslam”da 
Manevi Hayat, Çev. Ekrem Demirli, Abdullah Kartal, İz Yay., İstanbul 2009, s. 31. 
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yöneliktir. Tasavvufun kökenlerinde Budizm?in olup olmadığının ke- 
sin olarak ispatlanması, çalışmanın ana hedefi değildir. Çalışma Tür- 
kiyede, daha sonra yapılacak akademik çalışmalar için bir başlangıç 
ve giriş niteliği taşımaktadır. 


C. Konu Hakkında Yapılmış Çalışmalar 


Müslümanların Hindistan ve Hinduizm ile ilgili çalışmalarını, Hin- 
du ve Budist eserlerin Arapça”ya çevrilmeye başlandığı IX. asırdan 
başlatmak mümkündür. Bahsedilen asırda Müslümanlar, diğer millet- 
lerin kitaplarından bilgi edinmeye başlar. Çevrilen eserler arasında 
çileci mistisizme ait eserler çoğunluktadır. Özellikle Halife Mansur 
döneminde Hint kültürünün etkileri sadece mistik alanda değil, coğ- 
rafya, edebiyat, felsefe, astronomi, tıp, matematik, müzik alanlarında 
da görülür.” Bu eserler, çeviri ve kültür etkileşimi açısından önemli bir 
yere sahip olsa da bir kültürü diğeriyle kıyaslayarak anlatmak Biruni 
(ö. 1048) ile gerçekleşir. Biruni, Gazneli hükümdarı Sultan Mahmut 
(ö. 1030) zamanında Hindistarya gidip Sanskritçe öğrenerek, Tabkiku 
MaLil-Hind adlı eserini kaleme alır. Eserde, Hinduizme ait inançlar 
ve ritüeller anlatılır.” Eserin bazı yerlerinde Biruni, kimi kavram ya 
da inançları anlatırken Eski Yunandan, Hristiyanlık”tan, İslam”dan ve 
Hinduizmiden örnekler verir. Dolayısıyla kitabı, karşılaştırmalı dinler 
tarihi çalışması olarak değerlendirmek de mümkündür. Biruni, Tab- 
kikten başka PatancalP”nin Yogasutra adlı eserini de Arapça”ya çevirir.” 


Biruni”den sonraki diğer Müslüman simalar, uzun süren bir kül- 
türlerarası etkileşim geleneğinin parçası olarak Hindistan”da bulu- 
nan felsefi ve mistik öğretileri anlama çabasında Biruni”yi takip eder. 
Kültürlerarası etkileşim, çok miktarda Hint metinlerinin Farsça”ya 
ve Arapça”ya tercüme edilmesi sonucunu doğurur.” Ayrıca, saray 


6 MGöüven, The Absolutism..., s. 25, Corci Zeydan, İslam Uygarlıkları Tarihi-2, Çev. Neidet 
Gök, İletişim Yay., İstanbul 2012, s. 101-106. 

7 Ebu Reyhan Muhhamed b. Ahmed Biruni, Tahkiku ma li”1-Hind, Çev. Kıvameddin 
Burslan, Haz. Ali İhsan Yitik, TTK Yay., Ankara 2015. 

8 Mehmet İlhan, Hammet Arslan, “Birün?”nin “Kitabu Batenceli”-Hindi” İsimli Risalesi 
Yogasutra”nın bir Çevirisi midir?”, Milel ve Nihal, C. 10, S. 3 (2013), ss. 25-84. 

9 (CarlVV.Ernst, “Müslüman Yoga Yorumcuları”, Çev. Mehmet Atalay, e-Makaülaüt Mezhep 
Araştırmaları, C. 2, (2014), s. 118. 
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vakayinamelerinden ve seyyah kayıtlarından anlaşıldığı kadarıyla 
yogilerin olağanüstü halleri birçok Müslümanı etkilemiş bulunmak- 
tadır."” Biruni”den başka Şah Cihan”ın büyük oğlu Dara Şükuh (ö. 
1659) tarafından yazılan Mecmaü”l-Bahreyn adında, Hinduizm ile 
İslam”ın mukayesesinin yapıldığı bir eserden bahsedilebilir." 


Tarihsel geçmişi kısa tutarak modern zamana gelindiğinde, tasav- 
vufun kökenlerine dair fikirlerin Batılı yazarlar tarafından gündeme 
getirildiği söylenebilir. Batıdaki Oryantalizm çalışmaları tasavvufa 
olan ilginin artmasına sebep olur. Oryantalizm ile ilgili ilk çalışmalar 
İspanya”da başlar.? Daha önce Adam Olearius adındaki bir Alman, 
resmi görevle İran)a gelir. Sonrasında Firdevsi, Sadi, HAfız gibi isim- 
leri Batı dünyasına tanıtır. Bazı araştırmacılar onu İran şiirini Bat”ya 
tanıtan ilk kişi olarak görür.” 


Batılı yazarların, XIX. yüzyilin başlarında İran şiiri özelinde tasav- 
vufa ilgi duymaya başladıkları söylenebilir. Avrupa”da, tasavvuf ile 
ilgili ilk eser F R. D Tholuclcun, Ssufismus: sive, Tbeosopbia Persarum 
Pantbeistica (Tasavvuf veya Panteistik Pers Teozofisi) adlı kitabıdır.” Ki- 
tap, 182Tde, Latince olarak yazılır.” Tholuck, kitabında tasavvufun 
Mecusi kaynaklardan beslendiğini savunur./” 


10 Ernst, Müslüman..., s. 119. Ayrıca bkz. Carl VV. Ernst, “Accounts of Yogis in Arabic and 
Persian Historical and Travel Texts”, Verusalem Studies in Arabic and Islam, Vol. 33 
(2008), ss. 409-426. 

11 Muhammad Dara Shikuh, Maima”-ul-Bahrain or the Mingling of the Tvvo Oceans, 
Ed. and translate, M. Mahfuz-ul-Haq, The Asiatic Society Press, Calcutta 1998, Dara 
Şükuh için ayrıca bkz. N. R. Farooqı, “Dara Şüküh”, DİA, C. 8, ss. 483-484. 

12 Rudi Paretten aktaran: Salih Çift, “Tasavvuf Araştırmalarında Alman Ekolü: Tarihsel 
Boyut”, Tasavvuf, S. 18 (2007), s. 178. (Rudi Paretiin eseri için bkz. Rudi Paret, The 
Study of Arabic and Islam at German Universities, German Orientalists Since 
Theodor Nöldeke, VViesbaden 1968.) 

13 Salih Çift, “Tasavvuf Araştırmalarında Alman Ekolü-ll: Tasavvuf Alanında Çalışma 
Yapan Alman Oryantalistler ve Eserleri”, Tasavvuf, S. 19 (2007), s. 166. Almanların ta- 
savvuf ile ilgili çalışmaları için ayrıca bkz. Emine Pınar Sayan, Alman Müsteşriklerin 
İslam Tasavvufu Hakkındaki Çalışmalarının Değerlendirilmesi, AÜSBE, 
Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, Ankara 2013. 

14 Reynold Alleyne Nicholson, Tasavvufun Menşei Problemi, Çev., Abdullah Kartal, İz 
Yay., İstanbul 2004, s. 15, (Çalışmanın bu kısmındaki bilgiler genel olarak Nicholson”un 
mezkur eserinden alınmıştır). 

15 August Tholuck, Ssufismus sive Theosophia Persarum Pantheistica, Berolini 
Libraria F Duemmleri, Berlin 1821. 

16 “Teoluck, bu görüşünden daha sonra vazgeçer. Bkz. Nicholson, Tasavvufun..., s. 16. 
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1868”de, Alfred von Kremer, Gescbiclite der Herrscbunden Ideen des 
Islam adlı kitabını yayımlar. Kitap, tasavvufun doğuşu ve önemli me- 
selelerinin gelişim tarihini ele alan ilk düzenli, ilmi araştırma olarak 
kabul edilir. İlk bölümlerde, Hristiyan zahitlerinin İslam zühtünün 
doğuşuna etkisi üzerinde durulur. Von Kremere göre tasavvufta, 
Hristiyan ruhbanlığı ve Budizm olmak üzere iki farklı unsur vardır. 
Vahdet-i vücut, IIL asrın sonlarında Hallac”ın (ö. 922) etkisi altında 
ortaya çıkmıştır. Aynı şekilde o, tasavvufta ilk asırdaki zühdün yerini 
aldığını söylediği mubasebe ve murakebe düşüncesini de Hint etkisine 
dayandırır. Modern çağdaki yazarların çoğunluğunun görüşüne göre 
ise, vahdet-i vücut doktrini açık olarak Hallac”dan sonraki asırlarda 
İbnü?1-Arabi (6. 1240) döneminde ortaya çıkar.” 


XIX. asırda tasavvufun doğuşu meselesini inceleyenlerden birisi 
de Hollandalı müsteşrik R. Dozy“dir. Dozy, Essai Sur THistoire de Vlsla- 
misme (İslam Taribi Üzerine Deneme) adlı kitabında tasavvufun köken- 
lerine değinir. Ona göre tasavvufun İran”dan gelmiş olması gerçeğe 
en yakın görüştür, çünkü tasavvuf Hz. Muhammed”in peygamberli- 
ğinden önce İran”da vardır ve bu bölgelere de Hint”ten gelmiştir." 


XIX. asrın sonlarıyla XX. asrın başlarında pek çok araştırmacı ilgi 
alanlarını tasavvufa yöneltir. lgnaz Goldziher, Edvvard G. Brovvne, 
Max Horten, Richard Hartmann, Macdonald, Louis Massignon ve 
Reynold A. Nicholson gibi isimler tasavvufa yönelen araştırmacılar 
arasında zikredilebilir. Özellikle Goldziher ve Brovvne, tasavvuf araş- 
tırmalarında birer otorite olarak görülmüştür. 


Goldziherin iki makalesi tasavvuf tarihi açısından önemlidir. 
Bunlar, Materialien zur Entuickelungsgescbicbchte des Sufismus (Tasav- 
vufun Taribsel Gelişimi ile İlgili Materyaller) ve Asketismus und Sufismus 
(Zabitlik ve Tasavvuf tur.” Goldziher”in İbn Haldun”un görüşlerinden 
etkilenmek suretiyle”” İslam tasavvufundaki iki akımı birbirinden 


17 HNicholson, Tasavvufun..., s. 16-17. 

18 MNicholson, Tasavvufun..., s. 17 

19 Makalenin İngilizcesi için bkz. lgnaz Goldziher, “Ascetism and Sufism”, Mohammed 
and Islam, Translate, Kate Chamber, Yale Universtiy Press, Nevv Haven 197, ss. 148-214. 

20 Bkz. İbn Haldun, Şifaüs-Sail (Tasavvufun Mahiyeti), Haz. Süleyman Uludağ, Dergah 
Yay., İstanbul 1998. 
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ayırması dikkat çeken bir husustur. Akımlardan birincisi zühttür. 
Ona göre züht, büyük oranda Hristiyan ruhbanlığından etkilenmiş 
olsa da İslam”ın ruhuna ve Ehl-i Sünnet geleneğine bağlıdır. İkincisi, 
gerçek anlamıyla tasavvuf ve tasavvufla ilgili marifet, hal, vecd ve 
zevk hakkındaki görüşlerdir ve bir yandan Yeni Eflatunculuk”tan, 
diğer yandan Budizm./den etkilenir. Goldziherden sonraki çalışmalar 
genelde zikredilen görüş üzerine inşa edilir.”" 


Richard Hartmann ve Max Horterin bakış açıları, tasavvufun 
esaslarını Hint düşüncesinden aldığı yönündedir. Horten, 1927-1928 
yıllarında iki makale yazar.” İlk makalesinde, Hallac”ın, Bistami”nin 
(5. 848) ve Cüneyd”in (ö. 909) tasavvuf anlayışlarını tahlil ettikten 
sonra üçüncü asırda İslam tasavvufunun Hint düşüncelerinden bes- 
lendiğini ve Hint etkisinin Hallac”ta çok açık bir şekilde ortaya çıktı- 
ğını ispatlamaya çalışır. İkinci makalede ise İranlı sufilerin kullandık- 
ları kavramları, filoloğik olarak araştırmak suretiyle teorisini destek- 
ler ve İslam tasavvufunun tamamen Hint Vedanta doktrininin aynısı 
olduğu sonucuna varır. Hartmann ise Hortenin yaptığı gibi sufilerin 
kavramlarını değil, bizzat sufileri ve sufilerin ülkelerinde yaygın olan 
eski kültür merkezlerini araştırarak aynı iddiayı ispatlamaya çalışır. 
1916/da Der Islam dergisinde tasavvufun kaynağı meselesiyle ilgili bir 
makale yayımlar. Araştırmasının özetini, “İslam tasavvufu, bir yandan 
Hint felsefesinden, öte yandan Yahudi Kabbalasından, Hristiyan ruhbanlı- 
ğından, Gnostisizmden ve Yeni Eflatunculuktan alınmıştır” şeklinde vemek 
mümkündür. Ona göre bütün unsurları toplayan ve tasavvuf içeri- 
sinde birleştiren kişi, Cüneyd-i Bağdadidir.”” 


İran tasavvufu ile ilgili bir başka karşılaştırma çalışmasını C. H. A 
Bierregaard yapar. O, Ömer Hayyam (6.1134) ile Fitzgerald"ın”" eser- 
lerinde geçen mistik öğeler ile ilgili bir kitap yayımlar.” Benzer bir 


21 HMNicholson, Tasavvufun..., s. 18. 

22 İndisehe Strömungen in der islamischen Mystik: I Zur Geschichte und Kritik (Leipzig 
1927), Lexikon vvichtigster Termini in der islamischen Mystik. II Terminologisehe 
Untersuchungen zu grundlegenden Texten islamiseher Frühmystik in Persien um 900 
(Heidelberg 1928). Bkz., Kemal Kahraman,“Max Horten”, DİA, C. 18, ss. 245-247 

23 MNicholson, Tasavvufun..., s. 19. 

24 1809-1883 tarihleri arasında yaşamış İngiliz şair ve yazar. 

25 C.H.A Bierregaard, Sufism: Omar Khayyam and FE. Fitzgerald, The Sufi Publishing 
Society, London 1915. 
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Doğu-Batı karşılaştırması Annie H. Small tarafından yazılan Budd- 
hism adlı eserde işlenir. Small, kitabında Budizm/Buda ile Hristiyan- 
lik/İsa arasında bir karşılaştırma yapar.” 


Massignon, tasavvuf incelemelerindeki en meşhur Fransız araş- 
tırmacı olarak gösterilebilir. O, araştırmalarını tek bir kişiye, Hallac-ı 
Mansura odaklar.” Hallac ile ilgili kitabının sadece Hallacın tasavvuf 
anlayışı ile alakalı konularda önemi yoktur. Çünkü yazar, Hallac ile ilgi- 
li metinleri sonuna kadar araştırdığı gibi ayrıca Hallac”ın ortaya çıkışını 
hazırlayan ilk üç asırdaki bütün tasavvuf tarihine ve onu takip eden 
asrın bir bölümüne de ışık tutar. Zira Hallac tasavvufun bu iki önemli 
dönemi arasındaki yolların kesişme noktasında durmaktadır. Hallacın 
tasavvufunun oluşumunda, kendinden önceki üç asrın etkisi olduğu 
gibi, ondan sonraki dönem tasavvufunun seyrine de onun doktrininin 
etkisi vardır. Bundan dolayı Massignon da tasavvufun kaynağı ve do- 
ğuşu hakkındaki tezini isbat etmek için İslamda tasavvufun doğuşunu 
hazırlayan faktörlere işaret ederek, sufilerin kavramlarını incelemek 
ve onların ilk kaynaklarla ilişkisini kurmak için 1922de Essai sur les 
origines du lexique technique de la mustique musulmane (Tasavvufun Teknik 
Dilinin Kökenleri Üzerine Deneme )” adlı eserini yazar ve araştırmasında 
tasavvuf kavramlarının dört kaynağa (1. Kuran, 2. Hadis, Fıkıh gibi 
İslami ilimler 3. İlk kelamcıların kavramları, 4. Doğuda, miladi ilk altı 
asırda Yunanca, Farsça ve diğer dillerden oluşan ve bilim ve felsefe dili 
haline gelen bilimsel dil) dayandığı sonucuna varır. Massignon sonuçta 
tasavvufun bizzat İslamın özünden doğduğu görüşünü benimser.”” 


Reynold Alleyne Nicholsonun İngiliz tasavvuf tarihçileri içinde 
önemli bir yere sahip olduğu söylenebilir. O, çalışmalarına tasavvuf 
klasiklerini yayımlayarak başlar. Sonraları tasavvufun kökenlerine dair 
teoriler üretir. Nicholson, tasavvufun doğuşunu, etkisini TIL asrın ba- 
şında gösteren İslam dışı faktörlere bağlar. Ona göre, bu faktörlerin en 


26 Annie H.Small, Buddhism, ). M. Dent Pub., London 1905. 

27 HM.Louis Massignon, İslam”ın Mistik Şehidi Hallac-ı Mansur”un Çilesi, Çev. İsmet Birkan, 
Ardıç Yay., Ankara 2006. 

28 Eserin İngilizcesi için bkz. Essay on the Origins of the Technical Language of Islamic 
Mysticism, Translate, Benyamin Clark, University of Notre Dame Press, Indiana 1997 

29 HNicholson, Tasavvufun..., s. 21. 
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önemlisi ve en belirgini, Zunnün-ı Misri ve Marüf-ı Kerhi zamanında 
Mısır ve Şamda yaygın olan son dönem Yeni Eflatunculuktur. Nichol- 
son/agöre, pratik yönüitibariyle ise tasavvuf, Hint ve İran felsefesinden 
etkilenir. Buna delili ise, Bayezid-i Bistamidir. 1921 yılında Encyclopedia 
of Religion and Etbicsite Sufis başlığıyla yazdığı maddede”, Nicholsonin 
fikirlerinde bir değişim görülür. Değişim neticesinde tasavvufun orta- 
ya çıkışında tek bir kaynak görmek yerine, Hristiyan zühd ve tasav- 
vufu, Gnostisizm, Yunan, Hint ve İran felsefelerinden etkiler görür. 
Sonrasında o da Massignon gibi, tasavvufun müslümanlara dışarıdan 
girdiği ve dış kültürlerin ürünü olduğu şeklinde tanımlanan bütün dü- 
şüncelerin, aslında İslamda doğan ve özü itibariyle İslami olan zühd ve 
tasavvufun bir ürünü olduğu görüşünü benimser.” 


Nicholsonun tasavvuf ile ilgili makaleleri, Studiesin Islamic Musticism 
(Tasavvuf Araştırmaları)”, Studiesin Islamic Poetry (İslam Şiiri Araştırma- 
ları)” adlı eserlerinde bir araya getirilir. Abdullah Kartal, Nicholsonun 
üç makalesi ve bir kitabını, Tasavvufun Menşei Problemi adıyla yayımlar. 
Bunun dışında, Müuxstics of İslam adlı eseri de yine Türkçeye çevrilir.” 


Diğer bir İngiliz araştırmacı R. C. Zaehner de Hindu and Muslim 
Müşsticism (Hint ve İslam Mistisizmi) adlı eseriyle çalışmalara katkıda 
bulunur. Zaehner, eserinde Vedanta öğretisi ile tasavvuf arasında bir 
karşılaştırma yoluna gider.”” 


Sirayul İslamin bir çalışması burada zikredilebilir.” Islam, eserinde 
tasavvufun kökenlerine dair teorileri sıraladıktan sonra Bakti hareke- 
tindeki bazı kavramların tasavvufi kavramlar ile mukayesesini yapar. 


30 Reynold Alleyne Nicholson, “Sufis”, ERE, Vol. 12, ss. 10-17 

31 HNicholson, Tasavvufun..., s. 26-28. 

32 Reynold Alleyne Nicholson, Studies in Islamic Mysticism, Cambridge University 
Press, London 1921. 

33 Reynold Alleyne Nicholson, Studies in Islamic Poetry, Cambridge University Press, 
London 1921. 

34 Reynold Alleyne Nicholson, İslam Sufileri, Çev. Mehmet Dağ vd., Kültür Bakanlığı Yay., 
Ankara 1978. 

35 Robert Charles Zaehner, Hindu and Muslim Mysticism, The Athlone Press, London 
1960, İngiliz araştırmacıların tasavvuf ile ilgili çalışmalarının değerlendirilmesi ile ilgili 
olarak bkz. Süleyman Derin, İngiliz Oryantalizmi ve Tasavvuf, Küre Yay., İstanbul 2006. 

36 Islam, Siraful, Sufism and Bhakti: a Comparative Study, The Council for Research in 
Values and Philosophy, VVashington 2004. 
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Tasavvuf ve Hinduizm açısından Toshihiko Izutsu”nun çalışmaları 
son derece önemlidir. Bunlardan bir tanesi “İslam Tasavvufu ve Zen 
Budizmi"de Sürekli Yaratma Kavramı” adıyla çevrilen makaledir.” 
İzutsu”nun diğer çalışması da iki ciltlik A Comparative Study of "Tbe 
Key Pbilosopbical Concepts in Sufism and Taoism/lbn Arabi and Lao Tzu, 
Cbuang Tzu (Tasavvufta ve Taoizm/deki Felsefi Anahtar-Kavramla- 
rın Karşılaştırmalı Bir İncelemesi/İbn “Arabi ve Lao-Tzu, Çuang-Tzu) 
adlı eseridir. Eser Türkçe”ye İbn Arabinin Fususlundaki Anabtar Kav- 
ramlar ve Taoculuktaki Anabtar Kavramlar adıyla iki kitap halinde 
çevrilmiştir.” 


Son dönemde Müslüman dünyası ile Hint dünyası üzerine çalı- 
şanlar içinde Carl VV. Ernst, çalışmalarıyla dikkat çeker. O, bazı çalış- 
malarıyla Müslümanların yoga ile ilgilendiklerini, yoga ile ilgili eser- 
ler ortaya koyduklarını ispatlar.”” Yine son dönemde Steven Katz, 
Comfarative Musticism an Antbologu of Original Sources (Karşılaştırmalı 
Mistisizm: Orifinal Kaynakların Bir Antolofisi) adlı bir çalışmasıyla ça- 
İışmalara katkı sağlar.“” O, çalışmasının giriş bölümünde mistisizm 
hakkında bilgi verdikten sonra çeşitli dinlerin mistik görüşlerinin yer 
aldığı metinleri aktarır. 


Karşılaştırma ve köken ile ilgili çalışmaları, Türkiyede Batılı ya- 
zarların çevirileri ve müstakil eserler olarak ele almak mümkündür. 
Çevirilerden daha önce bahsedildiği için burada değinilmeyecek- 
tir. Rasih Güven”in 195Pde Benares Üniversitesinde yaptığı dokto- 
ra tezi ilk karşılaştırmalı çalışmalar arsında gösterilebilir." Güven, 


37 Toshihiko Izutsu, “İslam Tasavvufu ve Zen Budizmi”nde Sürekli Yaratma Kavramı”, 
İslam Mistik Düşüncesi Üzerine Makaleler, Çev., Ramazan Ertürk, Ağaç Yay.,İstanbul 
2010, ss. 157-191. 

38 Toshihiko Izutsu, Taoculuktaki Anahtar Kavramlar: İbn Arabi ile Tao-Tzu ve 
Çuang-Tzu”nun Mukayesesi, Çev., Ahmed Yüksel Özemre, Kaknüs Yay., İstanbul 2011, 
İbn Arabi”nin Fusus”undaki Anahtar-Kavramlar, Çev., Ahmed Yüksel Özemre, Kaknüs 
Yay., İstanbul 2015. 

39 Bu çalışmalar için bkz. Carl VV. Ernst, “The Islamization of Yoga in the “Amrtakunda” 
Translations”, lournal of the Royal Asiatic Society, Vol. 13/2 (2003), ss. 199-226, 
“Sufism And Yoga According to Muhammad Ghavvth”, Sufi, Vol. 29 (1996), ss. 9-30, 
“Müslüman Yoga Yorumcuları”. 

40 StevenT.Katz, Comparative Mysticism an Anthology of Original Sources, Oxford 
University Press, Nevv York 2013. 

41 Bkz.Güven, The Absolutism. 
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çalışmasının girişinde tasavvufun kaynakları ile teorilerini verdikten 
sonra Mevlana ile Sankaracarya”nın hayat hikayelerini yazar. Sonra- 
sında da iki yazar arasında kavramsal bir karşılaştırmaya gider. Gü- 
ven”in tezinden başka konuyla ilgili iki makalesi daha vardır.” Gü- 
venin çalışmaları daha ziyade Hinudizm-tasavvuf ilişkisi üzerinedir. 


Güven”in doktora tezi ve onun kitaplaşmış halinden başka tasav- 
vuf ve Hinduizm, Budizm gibi konular ile ilgili olarak yazılmış aka- 
demik bir kitap yoktur. Burada, Korhan Kaya”ıın, Hint-Türk-Avrupa 
Masalları adlı çalışması zikredilebilir. Eser öğretilerin karşılaştırma- 
sından ziyade edebi ürünlerin karşılaştırılmasına ayrılır. Bundan baş- 
ka bir de Ahmet Gürbüz”ün Zen ve Tasavvuf İşığında Kendini Bilmenin 
Yolu adlı eseri sayılabilir. Çalışma iki öğreti arasında bazı noktalara 
işaret etmekle birlikte eksiklikleri de bulunan bir eserdir. Tasavvufun 
kaynakları veya başka öğretiler ile karşılaştırılmasına yönelik olarak 
199Tde Tanımı, Kaynakları ve Tesirleriyle Tasavvuf adıyla bir sempoz- 
yum düzenlenir,” ancak sempozyumda kaynaklara dayalı bir karşı- 
laştırma çalışmasının yapılmadığını da söylemek gerekir. 


Tasavvuftan bahseden bazı eserlerin içinde, köken ve karşılaştır- 
ma konusuna değinilir. Örneğin, Ahmet Yaşar Ocak, Kalenderiler 
kitabında, Kalenderiliğin kökenlerinde Budist etkiyi görür. Kalende- 
rilerin hayat görüşleri, giyim tarzları, kılık-kıiyafetleri gibi unsurların 
Budist keşişler ile benzediğini söyler.“ Ocak”ın zikredilen çalışma- 
sından başka bir de Alevi-Bektaşi kültürünün İslam öncesi temel- 
lerini incelediği bir çalışmasından bahsedilebilir.”” Ocak, eserinde 
Alevi-Bektaşi inancında yer alan bazı motiflerin nerelerden gelmiş 
olabileceğine dair bilgiler verir. İslam öncesi kültürler içinde Şama- 
nizm, Hint dinleri gibi inançlara değinir. 


42 Bkz. Rasih Güven, Upanişadic and Quranic Philosophy and Schools of Vedanta 
and Islamic Mysticism, Ankara Tarihsiz, Rasih Güven, “Indo-lslamic Cultural 
Relations” DTCFD, C. 33 S.1/2 (1990), ss, 207-220. 

43 Tanımı, Kaynakları ve Tesirleriyle Tasavvuf, Haz. Coşkun Yılmaz, Seha Neşriyat, 
İstanbul 1991. 

44 Ahmet Yaşar Ocak, Osmanlı İmparatorluğu”nda Mariinal Sufilik: Kalenderiler, 
TTK Yay,, Ankara 1999, s. 6. 

45 Ahmet Yaşar Ocak, Alevi Bektaşi İnançlarının İslam Öncesi Temelleri, İletişim 
Yay., İstanbul 2012. : 
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İbrahim Hilal, Din ve Felsefe Arasında İslam Tasavvufu adlı eserinin 
giriş kısmında, tasavvufun yabancı kaynaklı (Hint, Yeni Eflatunculuk 
vs.) ve İslam”dan uzak bir öğreti olduğunu söyler.““ Erol Güngör de İs- 
lam Tasavvufunun Meseleleri adlı eserinin bir bölümünü bu konuya 
ayırır.” Mehmet Bayraktar, İslam Düşüncesi Yazıları adlı eserinde bir 
makale ile tasavvufun kaynakları konusuna değinir ve tasavvufa etki 
ettiği düşünülen kültürleri (Eski İran, Hint, Yahudilik vs.) başlıklar 
halinde sıralar.” Cafer Sadık Yaranın da Budizmle Mukayeseli Olarak 
İslam ve İslam Mistisizmi: Müslüman-Budist Diyaloğuna Bir Katkı” adın- 
da bir makalesi karşlaştırma alanında yapılan ender makalelerden- 
dir. Korhan Kaya”nın, Hint Gizemciliği ile Yunus Emre Gizemciliği Ara- 
sında Paralellikler adındaki makalesi de yine yapılan bir başka çalış- 
madır.” Burada Şahin Filiz”in de Hint ve İslam Felsefesi” adında çeviri 
bir kitabının olduğunu, ancak tez çalışması esnasında bu çalışmadan 
habersiz olduğumuz için bakma fırsatımızın olmadığını da belirtelim. 


Tasavvufi fikir ve şahsiyetlerin karşılaştırılması çalışmaları sadece 
Doğu öğretileri bazında yapılmaz. Benzer çalışmalar Batı düşüncesi 
için de yapılmıştır. Tasavvufun, Batı düşüncesiyle ilgili karşılaştırma 
çalışmaları konusunda yüksek lisans tezi ve makaleler kaleme alın- 
mıştır. Yeni Eflatunculuk ve tasavvuf üzerine bir yüksek lisans çalış- 
ması yapılmıştır”” Aynı konuda İsmail Erdoğan"n da bir makalesi var- 
dır.” Bunun dışında Ayşegül Tekelioğlu tarafından A Tbematic Com- 
parison of Metapbusical Poetry And Sufi Literature (Tasavvuf Edebiyatı 


46 İbrahim Hilal, Din ve Felsefe Arasında İslam Tasavvufu, Çıra Yay., İstanbul 
2004, ss. 9-45. 

47 Erol Güngör, “İslam Tasavvufunun Yabancı Menşeleri”, İslam Tasavvufunun Meseleleri, 
Ötüken Yay., İstanbul 1987, ss. 49-64. 

48 Mehmet Bayraktar, “Tasavvufta Yabancı Tesir Sorunu”, İslam Düşüncesi Yazıları, Elis 
Yay., Ankara 2004, ss. 255-263. 

49 Cafer Sadık Yaran, “Budizmle Mukayeseli Olarak İslam ve İslam Mistisizmi: Müslüman- 
Budist Diyaloğuna Bir Katkı”, Çev. Mehmet Atalay, İstanbul Üniversitesi İlahiyat 
Fakültesi Dergisi, S.17 (2008), s. 256-257, 

50 Korhan Kaya, “Hint Gizemciliği ile Yunus Emre Gizemciliği Arasında Paralellikler”, 
DTCFED, C. 36/1-2 (1993), ss. 119-126. 

51 M. Rafique, Hint ve İslam Felsefesi-Karşılaştırmalı Bir Çalışma, Çev. Şahin Filiz, 
Kamer Vakfı Yay., Konya 1993. 

52 Hasan Rıza Özdemir, Yeni-Eflatunculuğun Tasavvufa Etkileri, AÜSBE, Basılmamış 
Yüksek Lisans Tezi, Ankara 2010. 

53 İsmail Erdogan, “Yeni Eflatunculuk”un İslam Tasavvufu”na Tesiri”, FUİFD, S. 5 (2000), 
597-605. 
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ve Metafizik Şir Üzerine Tematik Bir Karşılaştrma)" adıyla bir yüksek 
lisans çalışması hazırlanmıştır. Tezde, onyedinci yüzyılda İngiltere”de, 
öncülügünü )ohn Donne”n yaptıgı metafizik şiir ile onikinci yüzyıl- 
da Anadoluda ortaya çıkan ve öncülüğünü Ahmed Yesevi”nin yap- 
tıgı tasavvuf edebiyatı arasındaki benzerlikler ve farklılıklar ortaya 
konmaya çalışılır. Bu konuda yapılan bir başka çalışma da İbni Arabi 
ve Derrida- Tasavvuf ve Yapısöküm adlı çalışmadır.” Tasavvuf ve Batı 
düşüncesi konusunda Ramazan Korkmaz da yazdığı iki makale ile 
çalışmalara katkıda bulunur. Yazar, iki makalesinde Hümanizm ko- 
nusunda Doğu düşüncesi ve Batı düşüncesini Dante ile Yunus Emre 
ve Mevlana özelinde inceler.”” 


D. Yararlanılan Kaynaklar 


Çalışmada Budizme ait konularda kaynak olarak Digha Nikaya 
olarak bilinen ve Buda”nın 34 uzun vaazından oluşan üç ciltlik külli- 
yat kullanılmıştır. Eserlerde Buda, Budizm”in çeşitli konuları ile ilgili 
olarak söylevlerde bulunur. Çalışma”da metinlerin İngilizce çeviri- 
sinden faydalanılmıştır.” Digba Nikaya”da yer alan Mabaşparinibbana 
Suttaın çevirisinde Hafime Nakamura”nın, Buda"” adlı eserinden 
geniş ölçüde faydalanılmıştır. Digha Nikaya”da, Mahaparinibba- 
na Sutta, Büyük Ölümün Kitabı altbaşlığı ile verilir. Nakamura da 
Buda”nın ölümünün hikəyesini bu esere dayanarak anlatır. Digha 
Nikaya”nın yanında gerekli görüldüğü yerlerde, Budizm ile ilgili 
öğüt niteliğinde cümlelerden oluşan Dhammapada adlı eserden de 
faydalanışmıştır.”” 


54 Ayşegül Tekelioğlu, A Thematic Comparison of Metaphysical Poetry And Sufi 
Literature, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, Dumlupınar Üniversitesi, Kütahya 2008. 

55 lan Almond, İbni Arabi ve Derrida-Tasavvuf ve Yapısöküm, Çev. Kadir Filiz, Ayrıntı 
Yay., İstanbul 2016. 

56 Ramazan Korkmaz, “İki Farklı Hümanizma: Dante-Thomas More/Yunus Emre”, Milli 
Kültür, S.80 (1991), ss. 86-88, Ramazan Korkmaz, “İki Farklı Hümanizm: Yunus Emre, 
Mevlana/Dante, Thomas More” Yedi İklim, Haziran 1994, ss. 63-67 

57 Dialogues of the Buddha, C. 1-3, Translate, T. VV. R. Davids, Ed., Max Müller, Oxford 
University Press, Great Britain 1910-1923. Digha Nikaya hakkında bilgi ve bazı parçalar için 
bkz. Korhan Kaya, Buddhistlerin KutsalKitapları, İmge Kitabevi, İstanbul 2000, ss. 50-56. 

58 Hağime Nakamura, Budha, Çev. Zeynep Seyhan, İş Bankası Yay., İstanbul 2010. 

59 1Işım, Mehmet Ali, Dhammapada-Budist Vecizeleri, Gün Yay., İstanbul 1997 
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Suttalardan bazılarının konularını söyle sıralamak mümkündür, 


Brahmagala Sutta: Suttaların ilk kitabı olan bu Sutta”da Budist 
ahlakına, uygulamalarına, kozmolofisine dair parçalar bulunur. Sut- 
ta, bir zahit ile ile öğrencisi arasındaki tartışmanın Budayya iletilmesi 
ve Buda”ın bu tartışmaya verdiği cevaplar çerçevesinde şekillenir. 
İlk olarak Budist ahlakıyla ilgili öğretiler anlatılır ve dünya işlerine 
dalmış bir kimsenin Tathagata”yı överken kullandığı ahlaki ilkeler- 
den bahsedilir. Ardından Budizme ait davranışlar uygulamalardan 
bahsedilir. Bu da verildikten sonra Budist kozmonoiisiyle ilgili or- 
taya atılmış fikirlerden bahsedilir. Suttanın ilerleyen bölümlerinde 
benliğin ölümden sonra var olup olmadığı, benliğin nitelikleri, ruhun 
ölümden sonraki durumu gibi konulardaki çeşitli fikirler Buda”nın 
ağzından aktarılır. 


Samanna-pala Sutta: Bu sutta açık bir gecede Magadha kralı 
Agatasattu”nun, zihinlerini aydınlatacak uygun bir kişiye gitme isteği 
ve etrafındaki kişilerden Hekim İlivaka”nın tavsiyesi üzerine Buda”ya 
gitmeleri ile başlar. Kral, Buda”ya mesleklerin bu dünyada görülen 
meyveleri olduğunu, benzer şekilde keşiş yaşamının da meyvele- 
ri olup olmadığını sorar. Buda keşiş yaşamının bu dünyada görülen 
meyvelerini anlatır. Buda, kraldan bu soruyu daha önce başkalarına 
da sorup sormadığını öğrenir. Kral daha önce bu soruyu başka alim- 
lere de sormuştur, ancak tatmin edici bir cevap alamamıştır. Buda 
çeşitli örnekler ile keşiş yaşamının bu dünyada görülen meyvelerini 
anlatır. 


Ambattha Sutta: Ambattha Sutta genç ve adab bilmeyen bir 
brahman ile yaşlı ve adabı bilen bir brahmanın Buda ile olan ilişki- 
lerini konu edinir. Brahman Pokkharasati, iyi öğrencilerinden Am- 
battha”yı Buda ile görüşmeye gönderir ve ondan Buda”nın Mükemmel 
Adam olup olmadığını öğrenmesini ister. Ambattha, Buda ile görü- 
şürken ona saygısızlık eder. Önce bağlı bulunduğu kas ile sonra da 
soyu ile üstün olduğunu söyler. Buda her ikisini de çürütür. Konuş- 
manın sonunda Ambattha, Buda”da Mükemmel Adam"n otuz iki işa- 
retini de görür. Buda"ın yanından ayrılıp Pokkharasati”nin yanında 
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gelir. Pokkharasati, Ambattha”yı yaptıklarından dolayı azarlar ve Bu- 
da”yı ziyaret ederek gönlünü alır. 


Sonadanda Sutta:Sonadanda Sutta gerçek brahmanın özellikleri 
bir kişinin brahman olup olmadığının anlaşılması gibi sorular üzerine 
kuruludur. Buda, Sonadanda isimli brahmine gerçek bir brahmanın 
basıl anlaşılacağını sorar. Sonadanda da bunun beş göstergesinin ol- 
duğunu söyler. Buda, önce “peki ya dört tane olsa olmaz mü?” diye sorar. 
Sonadanda olur der. Sora üç tane, iki tane şeklinde devam eder. En 
son ikide kalır. Sonadanda ahlak ve bilgeliğin şart olduğunu söyler. 
Bu sefer buda bilgelik ve ahlakın ne olduğunu sorar. Sonadanda bu 
konuda bilgisi olmadığını söyler. Buda bilgelikl ve ahlakı açıklar. 


Kutadanta Sutta: Kutadanta Sutta, kurbanı konu alır. Hinduizm- 
deki doğru bir kurban töreninin nasıl olması gerektiği verilir. Buda, 
bir kral ve kral vaiznin kurban töreni düzenlemesini anlatır. Sonra- 
dan, oradaki vaizin Buda”nın kendisi olduğu anlaşılır. Hikayeyi dinle- 
yenlerden biri daha değerli bir kurbanın olup olmadığı sorar. Buda, 
erdemli kişilere verilen hediyelerin, evin şanga üyeleri için hazırlan- 
masının, Buda”ya, Darma”ya, Şanga”ya inanmanın, Budisy ahlak ku- 
rallarına uymanın daha faydalı olduğunu söyler. 


Kassapa-Sihanada Sutta: Kassapa-Sihanada sutta, çilecilik uy- 
gulamaları ile ilgilidir. Kassapa adında çıplak bir çileci Buda”ya gelir 
ve onun çileci uygulamaları eleştirip eleştirmediğini sorar. Buda da 
ona çilecilik uygulamalarının yetersiz olduğunu, bir kişinin brahman 
ya da samana olarak anılması için Budist ahlak ve uygulamaların ge- 
rekli olduğunu anlatır. 


Kevaddha Sutta: Kevaddha Sutta”da mucizeler ve mucizelerin 
tehlikeleri anlatılır. Bir birisi Buda”ya gelir ve kendilerine bir mucize 
gösterilirse Buda”ya daha çok iman edeceklerini söyler. Buda ise on- 
lara mucize göstermeyeceğini söyler. İsrar üzerine Buda mucize gös- 
termenin zararlarını anlatır. Mucizze gösterilen kişi gördüğü durumu 
başkasına anlattığında ona bunların büyü olduğu söylenecektir. Bu 
ise tehlikeli bir durumdur. Bunun yerine kişi kendini eğitmelidir. Asıl 
mucize budur. 
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Lohikka Sutta: Lohikka Sutta temelde iki şeyden bahseder. Bi- 
rincisi ulaşılan bir makamın insanlara anlatılmasıdır. Bir adam Bu- 
da”ya gelir ve ona birisinin zihinsel bazı ölemlere eriştiğinde bunu 
kimseye söylememesi gerektiğini, bunun bir faydasının olmayaca- 
ğini söyler. Buda ise bunun yanlış olduğunu, aksine söylenmesi ge- 
rektiğini örnekler ile anlatır. İkinci konu ise iyi bir mürşidin nasıl 
olması gerektiği ile ilgilidir. Ona göre zihinsel makamlara ulaşma- 
dan ulaşmış gibi öğüt veren mürşitler tehlikelidir. Müritlerine zarar 
verir. İyi bir mürşidin nasıl olması gerektiğini anlatarak hiköyeyi 
bitirir. 


Tevigga Sutta: Tevigga Sutta, doğru ve yanlış yolu anlatır. Hika- 
yede iki keşiş kendi aralarında kendi öğretilerinin en doğru yol ol- 
duğunu savunur. Aralarındaki anlaşmazlığı çözebilmek için Buda”ya 
başvurur. Buda onlara kendilerine bu öğretileri söyleyenlerin Brah- 
ma ile yüz yüze gelerek mi aldıklarını sorar cevap hayırdır. Dolayı- 
sıyla her ikisinin de söylediklerinin yanlış olduğunu söyler. Kişinin 
beş zinciri kırarak kurtuluşa ulaşacağını anlatır. 


Mahapadana Sutta: Mahapadana-Sutta Buda olma hakkındadır. 
Önceki hayatlar hakkında bir tartışmaya şahit olan Buda onlara ön- 
ceki Budalardan Vipasfnin hayat hikayesi anlatılır. Vipassi”nin hayat 
hiköyesi Buda”nın hikayesi ile birebir aynıdır. 


Mahaparinibbana Sutta: Bu suttada Buda”nın son zamanları ve 
onun ölümü, ölümünden hemen sonra tarikat içindeki gelişmeler ve 
defin işlemleri anlatılır. Mahaparinibbana Sutta, Digha Nikaya”nın 
en uzun suttasıdır. 


Mahasudassana Sutta: Bu sutta, Buda”nın ölmeden hemen ön- 
ceki bir hikayesini konu alır. Buda”nın Kusinarada kaldığı Nirva- 
na”ya girmesinden önceki bir zamanda Ananda gelir ve ona Kusi- 
nara”da kalmaması gerektiğini daha güzel bir yerde ölmesi gerek- 
tiğin anlatır. Buda da ona daha önce orada yaşamış birçok zengin 
bir kraldan bahseder. Kralın en sevdiği şehir Kusinaradır. Hikaye- 
nin sonunda o kralın Buda”ın önceki yaşamlarından birisi olduğu 
anlaşılır. 
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Tasavvuf hakkındaki kaynakların tespitinde öncelikle erken dö- 
nem kaynakları olmasına dikkat edilmiştir. Kaynaklar seçilirken, kla- 
sikleşmiş bir tasnif olan Bağdat ve Horasan ekollerine göre bir ayrım 
yapılmamış, her iki ekolün eserlerinden faydalanma yoluna gidilmiş- 
tir. Özellikle Türk tasavvufundan bahsedilen yerlerde heterodoks 
olarak nitelenen yola ait eserlerden de faydalanılmıştır. Böyle bir 
yöntem izlenmesinin sebebi ise tasavvufun yapısının kesin çizgilerle 
ayrılmaya müsait olmamasıdır. 


Tasavvuf tarihi ve edebiyatı incelemelerinde tasavvuf, Bağdat, 
Horasan, Mısır gibi okullara bölünerek incelenir. Yapılan tasnife 
göre, örneğin, Bağdat okulu şeriat vurgusunu öne çıkarırken Hora- 
san okulunun (Melamfiliğin) ilahi aşk ve cezbeye ağırlık verdiği söy- 
lenir. Bununla birlikte Melamiliğin önemli isimlerinden Sülem?nin 
risalelerine bakıldığında onun, Bağdat okulundaki gibi bazı hal ve 
makamlardan bahsetmesi, insanları ibadete çağırması, Bağdat oku- 
luna mensup yazarların vecd halinden bahsetmesi, iki okul arasında 
kesin çizgilerle ayrılmış bir sınırın olmadığı şeklinde yorumlanabilir, 
hatta, heterodoks veya avam dini olarak yansıtılan Yesevilik ve Bek- 
taşilik”teki pekçok makamın klasik tasavvuf ile uyuştuğu söylenebi- 
lir. Yine Yesevllik”teki zikre verilen önem, vecd halinin bir yansıması 
olarak alınabilir. Bu gibi sebeplerden dolayı klasik tasavvuf eserleri 
arasında bir ayrıma gidilmemiştir. Ayrım yapılırken bireysel olarak 
sufilerin görüşleri dikkate alınmıştır. Yani, Mevlana, İbn Arabi gibi 
Vahdet-i Vücut veya İlahi Aşk" benimseyen sufilere değinilmemiştir. 
Vahdet inancını benimseyen sufilerin Budizm”den ziyade Hinduizm 
ile karşılaştırılmasının daha uygun olacağı söylenebilir. 


Çalışmada faydalanılan klasik tasavvuf yazarlarını ve eserlerini 
kronolofik olarak şöyle sıralamak mümkündür: 


Haris Muhasibi (786-857): Basralıdır. Nefis muhasebesi hususun- 
daki titizliğinden dolayı “Muhasibi” diye tanınır. Riya konusunda ilk 
sufiler üzerinde derin etkiler bırakan yaklaşımları, Muhasibi”de Me- 
lamiliğe yakın bir anlayışın varlığını gösterir. Tasavvufta bal kavramı 
üzerinde duran, kanaat, zübd, üns, yakin, bavf, mubabbet, baya, sıdk ve 
iblas gibi kavramları bal diye ortaya koyan, hallerin kontrol altında 
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tutulması, kitap ve sünnete dayandırılması gerektiğini söyleyen ilk 
sufilerden biri Muhasibidir.”” Çalışma”da Muhasibfnin er-Riaye adlı 
eseri” kullanılmıştır. Eserde Muhasibi, nefis konusuna ağırlık verir ve 
riyayı, nefis için en büyük tehlikelerden birisi olarak görür. Riyanın 
çeşitlerinden bahsederek insanların nasıl riyaya kapılacaklarını ve 
bundan nasıl kurtulacaklarını anlatır. 


Hakim et-Tirmizi (ö. 932): IX. yüzyılın başlarında Tirmiz”de 
doğan Tirmizi, tasavvufu geniş ölçüde hikmet olarak anlar ve bil- 
giyi ilim, zahir hikmet, batın hikmet şeklinde üçe ayırarak bilginin 
son iki çeşidi üzerinde durur. Ona göre tasavvuf sadece manevi 
haller değil aynı zamanda hikmetlerdir. Tirmizi”nin en önemli ese- 
ri Hatmül-Evliya” dır.”” Tirmizi, eserinde velayet konusunu ele alır. 
Tirmizi”ye göre nasıl bir bütemü7-enbiyü (peygamberlerin sonun- 
cusu, mührü) varsa bir de bütemüT7-evliyü (son veli, velilerin müh- 
rü) vardır. HütemüT-evliyü sadece velilerin en sonuncusu değil aynı 
zamanda makamı en yüce, mertebesi en yüksek olanıdır, ondan 
daha mükemmel bir veli yoktur. Hakim et-TirmizfTnin velilik konu- 
sunda ortaya koyduğu görüşler kendinden sonraki mutasavvifları 
etkilemiştir.”” 


Ebu Nasr Serrac Tusi (ö. 988): Hayatı hakkında fazla bilgi bu- 
lunmayan Serrac Tusinin, el-Lüma adlı eserinden”“ faydalanılmıştır. 
Eser”de, tasavvufa ait kavramların yanında sufi adabına da ağırlık ve- 
rildiği görülmektedir. İbadet adabından sohbet adabına kadar pek 
çok konuda sufilerin nasıl davranması gerektiği anlatılır.” 


Kelabazi (6.990): Gulabadi olarak da bilinen Kelabazi, adını Bu- 
hara”nın bir mahallesi olan Kelabaz-danalır. Çalımada da faydalanılan 


60 Zafer Erginli, “Muhasibi”, DİA, TDV Yay., Ankara 2006, C. 31, ss. 13-16. Bundan sonra 
DİA”dan yapılan alıntılarda yayın yeri ve yılı verilmeyecek, sadece cilt ve sayfa numara- 
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Küçük, İnsan Yay., İstanbul 2011. 

62 Hakim Tirmizi, Hatmü”l-Evliya, Çev,, Salih Çift, İnsan Yay., İstanbul 2006. 

63 Abdülfettah Abdullah Bereke, “Hakim et-Tirmizi”, DİA, C.15, ss. 196-199. 

64 Ebu Nasr Serrac Tusi, el-Lüma (İslam Tasavvufu), Haz. Kamil Yılmaz, Erkam Yay., 
İstanbul 2012. 

65 Daha geniş bilgiiçin bkz. Süleyman Uludağ, “El-Lüma”, DİA, C. 27, ss. 258-260. 
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et-Taarruf li-mezhbebi eblit-tasavvuf adlı eseri””, tasavvuf konusunda er- 
ken dönemde yazılmış eserlerdendir.”” Eserde Kelabazi, bazı önemli 
sufilerin hayat hikayesinden bahsetttikten sonra tasavvufi kavram- 
lar hakkında bilgi verir. 


Sülemi (ö. 1021): Sülemi, aslen Horasanlrdır.5” Melamiliğin önem- 
li isimlerinden olan Sülemf?nin Risaletü”T-Melametiyyesif” ve Süley- 
man Atveşin, pek çok risalesini bir araya getirerek hazırladığı kitabı” 
kullanılmıştır. 


Kuşeyri (986-1072): İranın Türkmenistan sınırı yakınındaki 
Kuçan kasabasının bulunduğu Üstüva yöresinde doğar. Genç yaşta 
Nişabura giderek şeriat ve tasavvuf eğitimi alır. Kuşeyri, Selçuklu 
Devleti”nin kuruluşu ve Tuğrul Bey”in İran” zaptetmesisırasında, Ho- 
rasan bölgesinin ilim ve kültür merkezi olan Nişabur”dadır ve bölge- 
de büyük bir üne sahiptir. Kuşeyri, tasavvufu Sünni bir çerçeve içine 
almakister. Melamet akımının doğduğu bölgede yetişmesine rağmen 
Risalesinde Melamet bahsine yer vermemesi, sufilerin Eşariyye kural- 
larına aykırı gördüğü sözlerini söylememeye gayret etmesi, uzun süre 
Nişabur."da kalan ve burada sema meclisleri kuran Ebu Said-i Ebü”1- 
Hayr"dan hiç bahsetmemesi onun sünni tasavvuf tavrıyla ilgilidir.” 
Çalışmada onun Tasavvuf Risalesi adlı eseri” kullanılmıştır. Kuşeyri, 
eserinde bazı mutasavvıifların hayat hikayelerini anlattıktan sonra 
tasavvufa ait makam ve halleri açıklar. 


Hücviri (ö. 1072): Gazne”de doğan Hüecviri, İran veya Hint asıllı 
bir ailenin oğludur. Keşfü”HMahcub adlı eserinde verdiği bilgilerden 


66 Kelabazi, Doğuş Devrinde Tasavvuf Ta”arruf, Haz. Süleyman Uludağ, Dergah Yay., 
İstanbul 2013. 

67 Süleyman Uludağ, “Kelabazi”, DİA, C. 25-192-193. 

68 Sülemi hakkındadaha fazla bilgi içinbkz. Süleyman Uludağ, “Sülemi”, DİA, C. 38, ss.53-55. 
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onun Suriye, Türkistan, İran, Hindistan, lrak, Azerbaycan, Horasan 
ve Maveröünnehir bölgelerini dolaştığı anlaşılmaktadır. HücvirTnin 
en meşhur eseri KeşfüT-mabcubkur.?” Muhtemelen 1043 yılında 
Lahorda, Farsça olarak yazmaya başladığı eser, tasavvufun teorik ve 
pratik konularını sistemli bir şekilde işleyen ilk kitaptır.” 


Buraya kadar verilen klasikler, genel olarak tasavvufun teorik bo- 
yutuyla ilgili eserlerdir. Yararlanılan eserler tasavufi kavram ve uygu- 
lamalar için başvuru kitabı niteliği taşır. Bununla birlike Türk tasav- 
vuf anlayışında kavram ve uygulamaların ne şekilde yer aldıklarının 
tesbiti için de Türk tasavvuf düşüncesine ait önemli bazı isimlerin 
fikirlerine de müracat edilmiştir. Müracat edilen isimleri de şöyle sı- 
ralamak mümkündür: 


Ahmed Yesevi (ö. 1166): Pir-i Türkistan olarak da bilinen Ah- 
med Yesevi, Türk tasavvufunun en önemli simaları arasında gös- 
terilir. Onun fikirlerinin kendisinden sonra gelen sufilerce benim- 
sendiği, halifeleri vasıtasıyla pek çok coğrafyaya yayıldığı kabul 
edilir. Kurmuş olduğu tarikat Yesevilik olarak bilinir.” Çalışmada 
Yesevlliğin fikir yapısı, adab ve erkan gibi konularda Fakrnüme” ile 
Hazini tarafından IL Murad takdim edilmek üzere kaleme alınan 
CevaübirüT-Ebrürmin Emvöcfl-Bibaür” adlı eserler kullanılmıştır. Hazi- 
ni, Maveraünnehir bölgesinden ayrılıp IL Selim devrinde İstanbula 
gelir, II. Murad devrinde mutasavvıiflara verilen değeri görünce 
padişaha takdim etmek üzere eserini kaleme alır. CevabirüT-Ebrür, 
Ahmed Yesev?nin hayatı, şahsiyeti ve menkıbeleriyle, kurucusu ol- 
duğu Yeseviyye tarikatının tarihi, adab ve erkanı hakkında en eski 
ve orifinal bilgileri ihtiva eder. Fuad Köprülü, Türk Edebiyatında İlk 
Mutasavviflar adlı kitabının Ahmed YesevfTnin hayatı ve Yeseviyye 
tarikatı ile ilgili bölümünü, önemini özellikle vurguladığı eserdeki 
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bilgiler çerçevesinde ele alır.” Fakrnüme ise küçük çaplı bir risale 
olup Dört KapıKırk Makam olarak formülleştirilmiş tasavvuf sistemi 
hakkında bilgi verir. Eserde, kapılar ve makamlar verilmekle birlik- 
te bunların açıklaması yapılmaz. 


Hacı Bektaş-ı Veli (ö. 1271): Anadolu tasavvufunda önemli izler 
bırakan diğer bir sufi, Bektaşiliğin kurucusu, Hacı Bektaş-ı Velfdir. 
Menkibevi anlatılarda Rum abdallarının piri, Anadolu”nun büyük ve- 
lilerinden sayılan Hacı Bektaşın tarihi şahsiyeti ve Anadolu”ya gelme- 
den önceki hayatı hakkında Vilayetnümede yer alan menkiıbevi bilgiler 
dışında kesin bir şey söylemek mümkün değildir. Ancak onun Horasan 
Erenleri diye bilinen Kalenderi akımına mensup sufilerden biri, dolayı- 
sıyla Horasan Melameti ekolünden olduğu kabul edilebilir. XIIL yüz- 
yılda Cengiz istilası sebebiyle Anadolu”ya yapılan derviş göçleri ara- 
sında, aynı mektebe mensup Yesevi veya daha kuvvetli bir ihtimalle 
Haydari dervişlerinden biri olarak Anadoluya geldiği tahmin edilir.” 


Çalışmada Hacı Bektaşın veya Bektaşiliğin fikir ve uygulamaları 
için Makalat, Makalat-ı Gaybiyye, Kitabi?l-Fevaid, Vilayetname eserleri 
kullanılmıştır. Bunlardan Vilayetname, Hacı Bektaşın efsanevi hayat 
hikayesinin ve kerametlerinin anlatıldığı bir eserdir. Eser, Hacı Bek- 
taştan çok sonra meydana getirilmiştir.”” Makalat ve diğer eserleri de 
Hacı Bektaşın fikirlerinin ve öğütlerinin yer aldığı eserlerdir.5" 


Yunus Emre (6. 1320): Anadolurda gelişen halk zahitliği ya da 
halk tasavvufunun belki de en önemli ismi Yunus Emre.dir. Yunus 


Emre, yazmış olduğu şiirler ile Anadolu tasavvufunun şekillenme- 


sinde önemli bir yere sahiptir. Yunus Emre”nin Divar”T” ve Risaletün 
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Nusbiyye adlı mesnevisi”” kullanılmıştır. Şunu söylemek gerekir ki Yu- 
nus Emre"in tasavvuf anlayışında aşk, önemli bir yer işgal eder ve 
üzerinde çokça durulur. Aşk ekseninide gelişen felsefe ve vahdet-i 
vücut, tasavvuf düşüncesinin farklı bir kolunu oluşturduğundan 
Yunus Emre”in bu görüşleri yerine dervişlik, nefis gibi konular ele 
alınmıştır. 


Evhadüddin Kirmani (ö.1238): İran”ın Kirman bölgesinde doğan 
mutasavvufun asıl adı Hamid, lakabı Evhadüddinddir. Mikail Bayram, 
Evhadüddin”in Kirmanlı olmasının İran asıllı olduğuna delalet etme- 
yeceğini, Anadolu”da Türkmenler üzerindeki etkileri ve Türkmen 
muhitlerinde Türkçe konuşması dikkate alındığında onun Türk asıllı 
olması gerektiğini belirtir. Kiramaninin, Evbadiye adıyla bir tarikat 
kurduğu ve bu tarikatın Anadoluda etkili olduğu kaydedilir. Çalış- 
ma”da Kirmani”nin Menakıbnamesi kullanılmıştır.”" 


Ebu”l-Hasan Harakani (6. 1033): Bistam”ın kuzeyindeki Hara- 
kan köyünde dünyaya geldi. Kaynaklarda ümmi olduğu, Büyezid-i 
Bistam?”nin manevi bir işareti üzerine Kur”an okumaya başladığı 
kaydedilmektedir. Harakan/dan Bistaməa gidip Bayezid”in türbesi- 
ni ziyaret eden Harakanf?”nin Bayezid-i BistamTrnin ruhaniyetiyle 
terbiye edildiği ve şeyhinin Biyezid olduğu kabul edilir. Büyezid”in 
tasavvuf tarzını benimseyen Harakan?”nin Hakk”a ermek için zor 
riyazetlere, çetin mücahede ve çilelere katlandığı bilinmektedir. 
Nakşibendiyye silsilesinde önemli bir yer verilen ve Üveysiliği 
üzerinde özellikle durulan Harakani, Aynülkudat el-Hemedani, 
Necmeddin-i Daye, Attar, Mevlana Celaleddin-i Rümi gibi mu- 
tasavvıfları etkilemiş, 10 Muharrem 425 (5 Aralık 1033) tarihinde 
ölmüştür.”” Çalışmada Müntehebat-ı Nuru/1-ulum"” adlı eserinden 
faydalanılmıştır. 
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— GİRİŞ — 
E. Karşılaşılan Problemler”” 


Çalışmanın en belirgin problemi (çalışmanın tez olarak hazırlan- 
masıyla ilgili olarak), Edebiyat alanında yapılan böyle bir çalışmada 
ne tür eserler ya da kaynakların kullanılacağıdır. Özellikle kaynak 
seçimi konusunda Kuşeyri, Hücviri, Sülemi gibi tasavvuf teorisyen- 
lerinin bir edebiyat çalışmasında yer alıp alamayacağı ve doğrudan 
bir incelemeye tabi tutulup tutulamayacağı sorusu aşılması gereken 
bir sorun olarak tartışılabilir. Söz edilen kişilerin kullanılmasının ça- 
İışmayı edebiyattan uzaklaştırma gibi bir soruna yol açması müm- 
künken, kullanılmaması halinde özellikle Anadolu ve Türk tasav- 
vufunun kaynakları konusu açıklanmamış olacaktır. Yani, şiirlerde 
veya düzyazılarda edebi bir estetik ile işlenen tasavvufi kavramların 
ifade ettiği anlamlar, ancak bunları açıklayan ve irdeleyen eserler ile 
mümkün olabilmektedir. Örneğin, Ahmedfye ait, “Kaldum gözün ile 
yüzünün cışkına bayran/Hak yolını dutanun işi bavf urecadur” veya “Anun 
bayf u recasından geb eksilür geb artar ay/Bu tedbire kalup bayran melekle 
ins ücan söyler”"” beyitlerinde geçen havf ve reca kavramlarını sadece 
korku ve ümit olarak çevirmek bir anlam ifade etmeyecektir. Bunla- 
rın tasavvufta neleri ifade ettiğinin anlaşılması ve bundan sonra bir 
yorum yapılması gerekir. Böyle bir çalışmada teknik konuları başka 
türlü ele almanın da mümkün olamayacağına dair kanaatimiz bizi bu 
eserlere yönlendirmiştir. 


Tasavvuf öğretisinin halka uklaştırılmasında edebiyatın önem- 
li bir yeri olduğu muhakkaktır. Gerek sözlü anlatılar gerekse yazılı 
eserler yoluyla tasavvufi düşünce kitlelere ulaşır. Vilayetname, me- 
nakıbname gibi eserler ile önemli sufilerin efsanevi hayat hikaye- 
leri, devriye, nutuk gibi eserler yoluyla da tasavvufi fikirler halka 
ulaşır. Tasavvufa dair fikir ve anlatılar genellikle nazım olarak dile 
getirilir. Bu, sadece tasavvufa özgü bir durum değildir. Hinduizm ve 
Budizm”de de benzer örneklerini görmek mümkündür. Bu durum, 
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doğu dünyasının mantik, hakikat ve şiir anlayışının bir sonucu ola- 
rak değerlendirilebilir. Üçü arasındaki ilişkide şiir, hakikati ifade 
etmenin bir aracı olarak görülür, mantığa benzer ve onu bütünler.”” 
Dolayısıyla, inanılan hakikatin ifade edilmesinde şiir ve nesrin edebi 
metin olarak kabul edilmesi ve böyle muamele görmesi yerinde ve 
kaçınılmazdır. 


Keşfül-Mahcub, Kuşeyri Risalesi gibi klasik tasavvuf eserlerinin 
edebi bir metin olmadığı iddia edilebilir. Burada edebiyatın ne oldu- 
ğu ve hangi tür eserlerin edebi eserler olarak kabul edilmesi gerekti- 
gi gibi bir soru ortaya çıkar. Batıda ve son dönemlerde Türkçe"deki 
kullanımıyla, edebiyat/literatür bir yandan kurgusal metinleri içine 
alırken bir yandan da kurgusal olmayan metinleri kapsar. Kurgu ve 
literatür kavramlarının iç içe geçtiği ve edebiyatın/literatürün tam 
bir tanımını yapmanın pek mümkün olmadığı görülmektedir.” Ede- 
biyat/literatür, hem bir milletin ürettiği eserlerin tamamı için kulla- 
nılırken hem de daha dar bir anlamda, duygu ve düşüncelerin sanatlı 
bir üslup ile meydana getirilerek okuyucuda bir duygu yoğunluğu 
yaşatmayı amaçlayan eserler için de kullanıldığı görülür.” Derrida 
ise iki kullanım arasında bir fark gözetmeden her metnin edebi ola- 
rak okunabileceğini, aynı şekilde hiçbir metnin de bütünüyle edebi 
olamayacağını söyler.”” 


Tasavvuf klasiklerinin edebi bir tür olmasına ilaveten hangi edebi 
çevreye ait olacağı da bir başka sorun olarak karşımıza çıkabilir. Yazı- 
lan metnin dili, yazanın kimliği, yazıldığı coğrafya gibi unsurlardan 
hangisinin belirleyici olduğu ise net değildir. Örneğin, Kuşeyri, Hü- 
eviri gibi yazarlar Türk hakimiyeti altındaki topraklarda yaşamış ya- 
zarlardır. Bu topraklarda Fars nüfusu ise azımsanmayacak ölçüdedir. 
Kuşeyri, eserini Arapça yazarken Hücviri de Farsça yazar. Hücviri, 
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İran edebiyatı tarihine ait bir isim olarak zikredilirken” Kuşeyri, 
Arap edebiyatında olsa bile Büyük Selçuklu devri alimlerinden bi- 
risi olarak gösterilir.”” Bu da göstermektedir ki eserin hangi kültüre 
ait olduğunun tespiti, üzerinde düşünülmesi gereken ve tartışmaya 
açık bir konudur. Türk tarihi, Türk sanatı, Türk Düşüncesi ve felse- 
fesi isimlendirmelerinin (İslam Tarihi, İslam Sanatı, İslam Felsefesi 
gibi) tartışmalı olması gibi isimlendirmelerin de tartışmalı olduğu 
malumdur. Bizim buradaki tercihimiz, yazılan eserlerin diline, yaza- 
rının Türk, Arap, Fars olup olmamasına degil, Türk kültürünün veya 
Müslüman-Türk kültürünün hakimiyet alanının tesiri altında bulun- 
masına göredir. 


Hangi eserlerin edebiyata dahil edileceği ile ilgili başka bir sorun 
da muhteva, şekil ve tür ile ilgilidir. Eserin nazım veya nesir olması, 
bahsedilen konuların neler olduğu gibi hususların belirleyiciliği de 
problemli bir konu olarak görülebilir. Türk Edebiyatı tarihlerinden 
bahseden hemen her eser, Göktürk Kitabelerini yazılı edebiyatın 
başlangıcı olarak alır. Şair tezkireleri de özellikle klasik edebiyat ça- 
İışmalarında önemli bir yer işgal eder. Tezkirelerin bizzat bir edebi- 
yat eseri olarak değerlendirilmediği itirazı yapılsa bile, önemli olan 
bu tip eserlerin kaynak olma açısında kullanılıyor olmasıdır ki kulla- 
nılması da kaçınılmaz olarak gereklidir. 


Karşılaşılabilecek başka bir güçlük de muhteva ile ilgilidir. Eski 
Türk edebiyatının tarihinden bahsedilen eserlere bakıldığında tarih- 
ler, biyografik eserler, sözlükler ve lugatlerin konu edildiği, onlar hak- 
kında bilgi verildiği görülmektedir. söz konusu eserlerden bazılarının 
ise mensur olduğu göz önüne alınırsa tarihi olayları anlatan eserlerin 
de edebi değere sahip olduğu açığa çıkar. 


Türk düşünce dünyasının önemli bir figürü olan ve Eski Türk Ede- 
biyatrnın da kaynakları arasında zikredilen tasavvufun, daha nite- 
likli bir şekilde incelenmesi ve mistik düşüncenin aktarım aracı olan 


93 Zebihullah-i Safa, İran Edebiyatı Tarihi, Çev. Hasan Almaz, Nusha Yay., Ankara 2002, 
s. 245. 

94 Ali Sevim-Erdoğan Merçil, Selçuklu Devletleri Tarihi (Siyaset, Teşkilat ve Kültür), 
TTK Yay,, Ankara 1998, s. 519. 
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edebiyatta ne şekilde işlendiğinin ortaya çıkarılması için klasik ta- 
savvuf kaynaklarının da edebiyatçılar tarafından, en azından birinci 
derece kaynak olarak, çalışılmasının gerekli olduğu gibi bir sonuca 
ulaşmış bulunuyoruz. 


Sonuç olarak Hinduizm ve Budizm ile Türklerin ve Müslümanla- 
rın uzun bir tarihsel ilişkiye sahip oldukları söylenebilir. İlişkinin siya- 
si boyutları konumuzun dışında olmakla beraber, kültürel boyutları- 
nın da kısıtlı bir kısmı çalışmamız açısından önemlidir. Müslümanla- 
rın ve Türklerin, Hindistan ile olan reddedilemez ilişkileri sonucunda 
karşılıklı bir kültür etkileşiminden bahsetmek mümkün olmaktadır.” 
Kültür etkileşimi tek taraflı olmayıp her iki tarafta da kültürel öğe 
alışverişinin olduğu söylenebilir. Çalışmanın amacı, tarihsel olarak 
artık netleşmiş olan ilişkilere, kültürel boyutta yaklaşmaktır. Daha 
önce de belirtildiği üzere çalışma, bir ispat veya inkar çalışması de- 
gildir. Çalışmamızda tasavvuf ve Budizmi/deki kavram, ilke ve uygu- 
lamaların karşılaştırmalı çözümlemesi yapılacaktır. Bu karşılaştırma 
yapılırken hem tasavvuf klasiklerinden yola çıkrak kavramların teo- 
rik boyutu hem de edebi eserlerdeki pratik yansımaları ortaya kon- 
maya çalışılacaktır. 


95 Bkz.M. Hanefi Palabıyık, “Hindistan Tarihinde ve Hint Kültüründe Müslüman Türkler”, 
EKEV, S. 33 (2007), ss. 67-94. 
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BUDİZM İLE TASAVVUF 
ARASINDAKİ İLİŞKİNİN 
DİNİ-TARİHİ ARKA PLANI 


Çalışmanın giriş kısmında da babsedildiği gibi Türkler ve Müslümanlar 
ile Hint dinleri arasında, uzun bir geçmişe dayanan ilişkiler ağından 
bahsetmek mümkündür.. Tasavvuf ile Budizm arasında yapılacak 
karşılaştırmada karşılıklı ilişkilerin analizini faydadan öte zaruri gör- 
mekteyiz. Çalışmanın Birinci Bölümünde Budizmin ortaya çıkışı, 
Asyarda yayılması, tasavvufun ortaya çıkışı ve Türkler arasında ya- 
yılması gibi konuları irdelemeye gayret edeceğiz. 
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LI. BUDİZM”İN ORTAYA ÇIKIŞI, 
YAYILMASI VE ESASLARI 


LLI Budizm”in Ortaya Çıkışı ve Yayılması 


Hindistan”da ortaya çıkan dört büyük inançtani biri olan Bu- 
dizm, MÖ VL. asırda Hindistan”ın kuzeydoğusunda, Siddharta Sak- 
yamuni Gotama Buda tarafından oluşturulmuş dini sistemin adıdır. 
Diğer dinlerden farklı olarak Buda, kendisini tanrının bir elçisi ya da 
onun bir temsilcisi olarak ilan etmez, hatta o, bir tanrı veya yüce var- 
lik düşüncesini de reddeder.” Budizm, taraftarlarınca Budda Dhar- 
ma (Budda”ın Şeriatı), Budda Vacana (Buddanın Sözleri), Budda 
Sasana (Buddanın Öğretileri ve Mesalı) terimleri ile ifade edilir. Bu- 
dizm”in ortaya çıkmasındaki en önemli etkenin Hinduizme gösteri- 
len tepki olduğu söylenebilir. Budizme ait dini metinlerde de Hindu 
din adamları ve Hinduizm "in bazı uygulamaları üzerinden gösterilen 
tepkinin izlerine rastlamak mümkündür. 


Belirtmek gerekir ki Budizm ile Hinduizm arasında birçok or- 
tak nokta da bulunur. Bazı araştırmacılara göre Buda, yeni bir dü- 
zen getirmek için değil, eski düzeni yeniden inşa etmek için gökten 
iner.“ Gerek Hinduizm içinde ortaya çıkan Upanişad” adlı eserler 
çerçevesinde oluşan Vedanta öğretisi, gerekse Hinduizme tepkinin 
bir ürünü olan Budizm, kraliyet kastının ruhban kastına göre daha 
üstün olduğu bir çağda ortaya çıkar ve her ikisi de orman kaynaklıdır." 


— 


Budizmin dışında ortaya çıkan diğer inançlar: Hinduizm, Sihizm ve Caynizmdir. 
2 Mircea Eliade, Dinsel İnançlar ve Düşünceler Tarihi, Çev. Ali Berktay, C. 2, Kabalcı 
Yay., İstanbul 2003, s. 86. 

3 Ali İhsan Yitik, Hint Dinleri, İzmir İlahiyat Vakfı Yay., İzmir 2005, s. 45. 

4 Ananda K. Coomarasvvamy, Hinduizm ve Budizm, Çev. İsmail Taşpınar, Kaknüs Yay., 
İstanbul 2000, s. 72. 

:5 Ubpanişadlar, Hintmistisizmine ait en önemli kaynaklar arasında gösterilir. Vedaların sonu 
manasında Vedanta olarak da adlandırılır. Kelime olarak, birinin dizinin dibine oturmak 
anlamındadır. 

6 Buradakiorman kaynaklı ibaresiile kastedilen şey, her iki öğretinin de ormanda ya da başka . 
bir yerde inzivaya çekilmeyi, dünyadan yüz çevirmeyi bir gereklilik olarak görmesidir. Bazı 
araştırmacılara göre Buda”nın öğretisi, yeni bir vurguyla, Upanişadlar düşüncesinin yalnız- 
ca yeni bir ifadesinden ibarettir. Budizm ve Upanişad öğretisi arasındaki ortak noktaları 
şöyle sıralamak mümkündür:1) Her ikisi de dini otoriteye karşı kayıtsızdır ve kişisel tecrü- 
beye dayanır. 2) Ayinciliği ve kurbanları hor görür. 3) Birinin Brahman, diğerinin Darma 
diye isimlendirdikleri Mutlak Gerçegğin, akıl tarafından kavranamayacağını kabul eder. 4) 
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Bunlar, birbirleriyle değil ortak bir düşmanla mücadele eder. Her 
ikisinin de amacı, bozulduğu düşünülen eski doktrini yeniden can- 
landırmaktır.” Upanişad öğretisi yeniden inşa eylemini eski öğretiye 
bir yorum farkı getirerek yaparken Buda, eski öğreti ile bir mücadele 
içine girerek onu ortadan kaldırmaya çalışır. 


MÖ VL. yüzyilin başlarında Hindistan”ın Gani çevresi, hakikat 
arayışı içindeki insanların yoğun olarak yaşadığı bir yerdir. Bahsedi- 
len dönemde Hindistanda zengin bir dinsel ve düşünsel etkinlik ya- 
şanmaktadır. Etkinlikler çerçevesinde Brahmancı gelenekleri izleyen 
din adamlarına, gizemcilere, gezgin çilecilere, insan varlığının anla- 
mını birbirleriyle müzakere eden samanalara5 rastlanır.” Samana- 
lardan bazıları, etraflarında bir taraftar kitlesi toplayarak kendi dün- 
ya görüşleri doğrultusunda, adına Sanskritçe darsana denilen çeşitli 
dini-felsefi okullar kurar.” Dolayısıyla Vl asır, birçok dini öğretinin 
aynı anda yaşadığı bir dönemdir. Ayrıca MÖ VL. asırdan başlayarak 
MS VL.asra kadar Roma, İran, Hindistan ve Çin arasında sürekli artan 
bir ticaret söz konusudur. Uzun süren ticari ilişkiler, kültürel etkile- 
şimlere de zemin hazırlar ve mitolofilerin/anlatıların diğer kültür- 
lerden yalıtılmış durumda kalamayacağı bir dereceye varır." Ticari 


Gerçeklik durumuna ulaşıncaya kadar insan zihni için kurtuluşun olmadığını iddia eder.5) 
Bu gerçeğe yalnızca fFeragat, derin tefekkür ve bütün hayatın birliğini anlamayla ulaşılabi- 
leceğini öğretir. 6) Dünyayı ve bireysel ruhu geçici olarak kabul eder. 7) Karma kanunu- 
na ve yeniden doğmaya inanır. 8) Buda, konuşmalarında Upanişadlar”da da geçen birçok 
deyim ve ifadeyi kullanır. Bkz. D.S. Sarma, Hint Dini Tarihine Giriş, Çev. Fuat Aydın, 
Ataç Yay., İstanbul 2005, s. 29, 30. Budizm ve Vedanta ile ilgili olarak ayrıca bkz. Louis De 
La Vallee Poussin, “Vedanta and Buddhism”, lournal of the Royal Asiatic Society of 
Great Britain and Ireland, lanuary (1910), ss. 129-140, Mysore Hiriyanna, Hint Felsefesi 
Tarihi, Çev. Fuat Aydın, İstanbul Bilgi Üniversitesi Yay., İstanbul 201I, s. 113. 

7 Ceoomarasvvamy, Hinduizm ve Budizm, s. 73, Eliade, Dinsel İnançlar..., C. 1, s. 290. 

8 Samana (Sramana) dünyadan yüz çeviren keşişlere verilen isimdir. 

9 Mahmut Aydın, Anahatlarıyla Dinler Tarihi, Ensar Yay., İstanbul 2010, s. 103, Eliade, 
Dinsel İnançlar..., C. 2, s. 95. 

10 Aydın, Anahatlarıyla...,s.103. 

11 Voseph Campbell, Doğu Mitoloiisi, Çev. Kudret Emiroğlu, İmge Kitabevi, Ankara 2003, 

”— s. 277. Mesudi (6. 957) adındaki tarihçi, daha X. asırda Horasan ileSind (Pakistan) arasın- 
da sürekli kafilelerin gidip geldiğinden bahseder. Bkz. Mesudi, Mürucu”z-Zeheb (Altın 
Bozkırlar), Çev. Ahsen Batur, Selenge Yay., İstanbul 2004, s. 58. Aynı devir tarihçilerin- 
den Narşahi de Buhara”nın tarihinden bahsettiği eserinin Zendene kısmında buraya özgü 
bir kumaşın İrak, Fars, Kirman, Hindistan ve diğer pek çok yere gönderildiğinden bah- 
seder. Bkz. Narşahi, Tarih-i Buhara, Arapça”dan Çev. Ebu Nasr Ahmed b. Muhammed 
el-Kubavi, Farsça”dan Çev.Erkan Göksu, TTK Yay., Ankara 2013, s. 24-25. 
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alışverişlerin bir sonucu olarak Budizm ile gerek Hinduizm, gerekse 
Hint kiıtası dışındaki kültürler arasında bir etkileşimin olduğu söy- 
lenebilir. Bahsedilen kültürlerarası alışveriş, sadece Budizm ile diğer 
kültürler arasında değildir. Birçok kültürün birbiriyle iletişim ve et- 
kileşim halinde olduğu kabul edilir. Kültürlerin birbirleriyle ticari ve 
buna bağlı olarak düşünsel anlamda etkileşim içinde bulunmaları 
düşünce ve fikir hareketlerinin de seyahat etmesiyle sonuçlanır. Bazı 
araştırmacılar, Antik Yunan/da başlayan felsefenin bile Mısır, Hint 
gibi kültürlerden etkilendiğini savunur.” Ege kıyılarında filizlenme- 
ye başlayan felsefe hareketlerinin Hint okyanusu kıyılarındaki dü- 
şünce hareketlerinden beslenmiş olabileceğini ileri sürmek (fikir ister 
doğru ister yanlış olsun) kültürlerin birbiriyle ilişkisinin boyutlarını 
ortaya çıkaran önemli bir göstergedir. 


Buda”nın adının, amacına ulaşmış kimse ya da ablaklılığı başarmış 
olan anlamına gelen Siddbarta olduğu söylenir. Buda, Sakya kralı 
Şuddhodana”nın oğlu olarak doğar.” Yirmi dokuz yaşına kadar sa- 
ray hayatı yaşayan Buda yaşadığı bazı olaylardan sonra münzevi bir 
hayat tarzını seçer." Onun münzevi hayatı seçmesini sağlayan olay- 
lar dış dünyaya kapalı olarak yaşadığı saraydan kevif babçesine yaptı- 
ğı yolculuklar sırasında meydana gelir. Gotama, dört defa saraydan 
çıkar. İlk yolcuğunda çelimsiz bir ihtiyar, ikincisinde hasta bir adam, 
üçüncüsünde de ölmüş birini görür ve keyif bahçesine gitmeden 
kafası karışmış bir şekilde saraya döner. Onun yaşadığı üç tecrübe 
daha sonra geliştireceği öğretinin de temellerini oluşturur. Gotama, 


12 "Yunan felsefesinin Mısır ve Hindistan ile olan ilişkisi tartışmalı bir konu olup farklı fikirler 
ileri sürülür. Bu fikirler için bkz. Kasım Küçükalp, Ahmet Cevizci, Batı Düşüncesi, İsam 
Yay., İstanbul 2009, s. 31, Macit Gökberk, Felsefe Tarihi, Remzi Kitabevi, İstanbul 1985, 
s. 13-14. Yunan fFelsefesinin kökenlerine dair tartışmaları, IIL yüzyılda yaşayan Diogenes 
Laertios"a kadar götürmek mümkündür. O, eserinin başında bu konuya değinerek fel- 
sefenin Hindistan, Pers ya da Babil kökenli olduğunu ileri sürenlerin yanıldığını söyler. 
Dolayısıyla daha o zamanlarda bile felsefenin kökenlerine dair tartışmaların yapıldı- 
ğı söylenebilir. Bkz. Diogenes Laertios, Ünlü Filozofların Yaşamları ve Öğretileri, Çev. 
Candan Şentuna, YKY Yay., İstanbul 2007, s. 13-15. 

13 HNakanuura, s. 33, 43. 

14 Bu, Buda”nın gerçek hayat hikayesidir. Bundan başka bir de mitolofik anlatı vardır. Buna 
göre Buda, dünyaya gelmeden önce Tuşita cennetinin otuz üçüncü katında yaşayan tan- 
rısal bir varlıktır, insanlara olan merhamet ve düşkünlüğünden ötürü onlara hayatın kö- 
tülükleri ve sıkıntıları karşısında çıkış yolu göstermek için belli bir süre insan bedeninde 
yaşamıştır. Bkz. Yitik, Hint Dinleri..., s. 46. 
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aydınlanmaya ulaştıktan sonra sık sık yaşlılık, hastalık ve ölümün acı 
olduğunu, dolayısıyla da hayatın acı dolu olduğunu vurgulayacaktır. 
Gotama, dördüncü denemesinde dünyadan elini çekmiş bir münzevi 
görür ve sürücüsüne, “Nasıl bir adam bu?” diye sorar. Sürücü, “Dünya- 
da biç Buda olmadığı için dünyadan elini çekmiş birisi” diye yanıtlar ve 
dünyadan el çekmenin değerinden bahseder. Gotama dünyadan el 
çekme fikrinden çok etkilenir ve o gün keyif bahçesine varıncaya 
dek yola devam eder.” Gotama, gördüğü adamın etkisiyle manevi 
bir arayış içine girer. Gotama”nın arayışları bir süre geçince nihayete 
erecektir. 


Gotama yirmi dokuz yaşına geldiğinde, hakikati aramak ve insan 
varlığının sorunlarını çözmek için sarayı terk ederek samana hayatı 
sürmeye başlar.” Buda”nın dünyayı terkinin sebebi, bir bütün olarak 
insanlığı etkilediğini gördüğü acı hakkındaki düşüncedir. Sarayı ve 
ailesini terk eden Gotama, zamanın ruhuna uygun olarak, ilk önce 
aşırı bir riyazet hayatına müracaat eder.” Ancak ağır çileci uygula- 
maların, insanı hakikate ulaştırmada yetersiz olduğunu görür ve katı 
çileciliği bırakır. Hem lüks ve zevk içinde saray hayatı, hem de katı 
bir riyazet hayatı yaşayan Gotama her ikisinde de aradığını bula- 
maz. Onun aydınlanmaya ulaşması, Bodi ağacının altında tefekküre 
daldığı bir günde gerçekleşir.” Tefekkür sürecinden sonra Gotama, 
artık Buda olmuştur. Buda, gerçeğe ulaştıktan sonraki ilk vaazını Be- 
nares (bugünkü Varanasi) şehri yakınlarındaki Geyik Parkı”nda beş 
eski arkadaşına verir. Onun, iki aşırılıktan da uzak durmaya çağıran 
ilk vaazı doktrinin tekerleğini döndürmek şeklinde telakki edildiğinden 
tekerlek, Budizmin sembolü olur.” Buda, hayatının geri kalan kısmı- 
nı, ulaşmış olduğu hakikati yayarak geçirir. Etrafında geniş bir mürit 
kitlesi oluşur. Müritleri Bikşu, teşkilat da Şanga adıyla anılır. Budizm 
zamanla küçük çaplı bir inanç olmaktan çıkarak bir din haline gel- 
meye başlar. Budizm, Buda öldükten sonra da gelişmeye devam eder 


15 Nakamura, s. 80,81 

16 Nakamura, s. 88. 

17 Hiriyanna, s. 113. 

18 Coomarasvvamy, Hinduizm ve Budizm, s. 85. 

19 VvValter Ruben, Eski Metinlere Göre Budizm, Haz. Lütfü Bozkurt, Okyanus Yay,, 
İstanbul 2004, s. 9, Günay Tümer, “Budizm”, DİA, C. 6, s. 352. 
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ve Hindistan”ın çoğu bölgesine ulaşarak zamanla Hint kıtasının dışı- 
na çıkar ve Asya kıtasına yayllır. 


Budizm”in gelişim ve dönüşüm tarihi üç ana devrede incelene- 
bilir, Buda”ın aydınlanmasından Kral Aşoka”nın (MÖ 273-236) 
Budizm”:, krallığın resmi dini olarak kabul etmesine kadar geçen üç 
asırlık İlk Budizm dönemi, Aşoka döneminde belirlenen ahlaki ilke- 
lere ve bunların bireysel uygulanmasına aşırı vurgu yapılan Hinayana 
Budizmi dönemi ve Kral Aşoka”dan Kuşan Kralı Kanişka”ya kadarki 
dönemde ve sonrasında yerel kültürlerle etkileşim sonrasında gelişen 
Mabayana Budizmi dönemidir.?” Son iki dönemde isimleri geçen Hi- 
nayana (Küçük Gemi) ve Mahayana (Büyük Gemi), kendi Budizm 
anlayışları çevresinde ilerler. Bunun sonucunda Hinayana Budizmi 
ve Mahayana Budizm? şeklinde iki ekol oluşur. 


Budizmi bir devlet dini haline getirip gelişmesine katkı sağlayan en 
önemli hükümdarlardan biri Aşokadır. Aşoka, hükümdarlığı sırasında 
Orissa”dan Madrasa kadar bütün doğu kıyısını fetheder. Fakat zafer- 
lerinin neden olduğu acı, sefalet ve ölümü görünce derin bir üzüntü- 
ye kapılarak Budist okula katıldığı ve ilk Budist kral olduğu söylenir.”" 
Aşoka zamanında Budizm, en güçlü yayılma dönemini yaşar ve Hin- 
distan, Seylan, Suriye, Mısır, Makedonya ve Yunanistara kadar geniş- 
ler. Hindistan”ın tamamına yakın kısmına hükmeden Aşoka”nın hima- 
yesine kavuşmak, Budizme diğer din ve mezheplere göre bir devlet 
dini olma avantalı sağlar.” İlk Budist tapınak da Kral Aşoka dönemin- 
de yapılır.” Dinlerin yayılmasında önemli bir faktör olan devlet deste- 
gi Budizm için de geçerli olur. Güçlü hükümdarların Budizme destek 
verdiği zamanlar, Budizmin de güçlü olduğu zamanlardır. 


Aşoka, MÖ 250 yıllarında IL Pataliputra Konsil”ni toplar ve yö- 
netir. Toplantı, farklı ekoller arasında uzlaşmanın sağlanması, temel 


20 Yitik, Hint Dinleri, s. 47,48. 

21 Camphbell, s. 278. 

22 Tümer, s.353, Peter Harvey, An Itroduction to Buddhism, Cambridge University 
Press, Cambridge 1998, s. 77, 250, Bai) Nath Puri, Buddhism in Central Asia, Motilal 
Banarsidas Publication, Delhi 2000, s. 90. 

23 T. VV. R. Davids, Eski Hindistanda Budizm, Çev. Murat İnceayan, Okyanus Yay, 
İstanbul 2007, s. 243. 
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Budist öğretinin ve kutsal literatürün belirlenmesinin yanı sıra Budist 
düşüncelerin yayılması için dört bir yana gönderilecek misyonerle- 
rin örgütlenmesi gibi amaçlar taşır.”“ Kral Aşoka, Baktria, Soğd ülkesi 
ve Seylana kadar misyonerler göndererek, Budizm”in her yere yayıl- 
masını sağlar. Yayılma sonraki yüzyıllarda da devam eder. Böylece 
Budizm, Keşmir”den Doğu İrana sıçrar ve Orta Asya üzerinden Çine 
(MSI yüzyıl) ve )aponya”ya (MS VI. yüzyıl) ulaşır.”” Aşoka”dan sonra 
da Yeni Kralların, Budizmi din olarak benimsemesi Çinde, Moğolis- 
tan”da ve laponyazda ileri gelen devlet adamlarının Budizmee hizmet 
etmesiyle sonuçlanır.?“ Misyonerlik faaliyetleri sonucunda Budizm 
yayıldığı yerlerdeki mevcut inançlar ile karışarak yeni eklektik inanç 
ya da uygulamalar da ortaya çıkar. 


Budizme önemli katkılar sağlayan diğer önemli hükümdar Kuşan 
İmparatoru Kanişkadır. Kuşan İmparatorluğu Yüeçilerin, MS L yüz- 
yılın ortalarında Sind ve Pencap" sonra da bütün Kuzey Hindistan”ı 
ele geçirerek kurdukları hanedanlığın adıdır.”” Bunlar, İç Asya”da ve 
Çin”de Budizmin yayıcıları olur.”” Kuşan Devleti”nin kurucusu Kuifu- 
la Kadfis MS 70 yılından sonra Budizm? kabul eder ve yapılan ma- 
deni paralar üzerine Sachadharmathida (doğru kanun ve kuralların 
korucusu) yazısını yazarak Budizmee sahip çıkar. Kuşan Devleti”nin 
başkenti Baktria, Budizmin ilk kutsal merkezi ve Rafagaha şehrinden 
sonra Budistlerin ikinci şehri haline gelir. İmparatorluk, Kanişka dö- 
neminde doruğa ulaşır. Merv”den Hotana, Sirderya”dan Soğdyana ve 
Keşmir de dahil olmak üzere Umman Denizf”ne kadar uzanır.” MS V. 
yüzyılda Eftalitlerin Kuşan Devleti”ni yok etmesiyle Orta Asya”daki 


24 Yitik, Hint Dinleri, s. 50. 

25 Eliade, Dinsel İnançlar..., C. 2, s. 251. 

26 Abdurrahman Küçük ve diğerleri, Dinler Tarihi, Berikan Yay., Ankara 2009, s. 233. 

27 MSlasırda Hindistan”ın kuzeyinde kurulan Kuşan devletinin etnik kökenleri henüz bir 
netliğe kavuşmuş değildir. Tohar, İrani, Türk ve Moğol olduklarına dair görüşler öne sü- 
rülmüştür. Bkz. Peter B. Golden, Türk Halkları Tarihine Giriş, Çev. Osman Karatay, 
Karam Yay., Çorum, 2007, s. 64. 

28 Harun Güngör, “Eski Türklerde Düşünce, Din ve Bilim” TA,C. 3, Ed. Hasan Celal Güzel, 
Kemal Çiçek, Salim Koca, Yeni Türkiye Yay., Ankara 2002, s. 474, 475. Daha sonraki bö- 
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Budizm, devlet korunma gücünden mahrum kalır ve bölgedeki et- 
kisini yavaş yavaş kaybetmeye başlar. Göktürklerin, Orta Asya”ya 
hakim olduğu sıralarda Budizm, bölgede sahip olduğu etkilerini kıs- 
men kaybetmiş durumdadır. İslamiyet”in Orta Asya”ya gelmesiyle 
Budizm bölgedeki nüfuzunu tamamen yitirir.” 


Budizm tarihindeki en önemli olaylardan biri Budizm”in Mahaya- 
na ve Hinayana adıyla iki önemli kola ayrılmasıdır. Hinayana, Eski 
Budacılığa, Mahayana da Yeni Budacılığa verilen isim olarak her iki 
kolun da temel amacı, diğer dini-mistik geleneklerde olduğu gibi 
kişiyi kurtuluşa ulaştırmaktır. Farklılıklar ise kurtuluştan ne anlaşıl- 
dığı ve bunun nasıl sağlanacağı konusundadır. Hinayana mezhebi, 
kişilerin dünyanın acılarından, ıstıraplarından kurtuluşunu bireysel 
olarak görürken, Mahayana kolu kurtuluşu genele yayar, her şeyi ve 
herkesi kapsaması gerektiğine inanır.”" Mahayana kolu Hindistanın 
kuzeybatısında ve güneyinde, Hintli olmayan etkilerin yoğunlaştı- 
ğı iki bölgede gelişir”? Mahayana kolunun ortaya çıkmasında MS 1. 
asrın sonlarında Orta Asyadan gelerek Keşmir ve Pencab bölgesini 
ele geçiren göçebe toplulukların Budizmi kabul etmeleri ve Budist 
din adamlarının söz konusu dini oradaki insanların anlayışları ve ih- 
tiyaçlarına göre yorumlama gayretleri etkili olur.” Hindulaşmış yeni 
bir Budist okul olan Mahayana kuzeybatıda Kanişka”nın başkanlığı 
altında ortaya çıkar ve 1. yüzyıldan başlayarak bir koldan Kuşan İm- 
paratorluğu”nun sınırları içinde kalmış olan Batı Türkistan”da, diğer 
koldan da Çin”deyayılma imkanı bulur.” 


Bir yandan karşılaştığı kuvvetli muhalefet, bir yandan da bozul- 
maya yüz tutması sonucu Budizm, Hindistan/da da gittikçe artan 
bir şekilde Hinduizme yaklaşmaya ve itibarını kaybetmeye başlar. 
71Z/)he Sindin Müslümanlarca fethedilmesi gidişatı hızlandırır. Gü- 
nümüzde Budizm, Hindistan, Çin, Mançurya, Moğolistan, Seylan, 


30 Erkin Ekrem, “Seyahatnamelere Göre Göktürklerde Budizm”, TA, C. 3, s.638. 

31 Ruben, Eski Metinlere..., s. 23. 

32 Edvvard Conze, Kısa Budizm Tarihi, Çev. Ömer Cemal Güngören, Yol Yay., İstanbul 
2005, s. 59. 

33 Yitik, Hint Dinleri, s. 45. 

34 Sarma, s. 44, Tümer, s. 352. 
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Tayland, Burma, Kamboçya, Laos, Doğu Bengal, Vietnam, Bhutan, 
Birmanya, Singapur, Malezya, Tayvan, Kore ve )aponya gibi Asya 
ülkelerinde yayılmış vaziyettedir.” Bugün dünyanın önemli dinler 
arasında gösterilen Budizm, Asya dışında küçük gruplar halinde de 
olsa yaşamaya devam etmehktedir. 


11.2. Budizm”in Orta Asya”da ve Türkler Arasında Yaylılışı 


Budizm, Hindistan”ın dışında MÖ IIL yüzyılda yayılmaya başlar. 
Baktriya, Gandhara,” Orta Asya, Çin, Koreye kadar uzanır.” Budist 
rahipler miladın ilk asırlarında Orta Asya”ya girmeye başlar.” Biruni, 
Eskizamanlarda Horasan, Fars, İrak veŞamsınırına kadar Musul balkının ta- 
mamı bu dine mensuptu” derken miladın ilk asırlarından başlayan döne- 
me işaret eder. Budistlerin büyük koruyucularından olan Kanişka dö- 
neminde Budizm, altın devrini yaşar.”” Aşoka devrinde başlayan As- 
ya”ya yayılma hareketi, Kanişka döneminde de devam eder. Kanişka, 
Budizmin yayılması için Orta Asyarda birçok keşiş tapınağı yaptırır. 
Aynı dönemlerde gelişen Mahayana Budizmi ile tanrısız, tapınaksız öğ- 
reti, giderek tanrılar, yarı tanrılar, koruyucu ruhlar ve ayinlerle kalaba- 
lıklaşmış, çoktanrılı bir din haline gelir. Türkler arasında da Budizmrin 
daha çok Mahayana kolu ile Lamaizm (Tibet Budizmi) yayllır. Türkler, 
Mahayana Budizmi için Ulug Kölüngü tabirini kullanır." 


Budizm, bir kaç yüzyıl süren Budacı hükümdarlar döneminden 
sonra, etkisini kaybetmeye, MS IL yüzyıla doğru ise iyice çökmeye 
başlar. Bunun üzerine, kendisini toparlayarak yenileyen eski Brah- 
manizm ileri atılarak Budizm”in önüne geçer.”” Budizm, Hindistan”da 
önemini kaybedip azınlık durumuna düşmesine karşılık, komşu 
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ülkelerde yayılmaya devam eder. Hindistandan kaçan keşişler, İç 
Asya:daki önemli kentlerde yeniden yaşam alanları ve dinlerini sür- 
dürecek ortamlar bulur. Bu kentlerden Hotan, Yarkent, Kaşgar ve 
Kuça, Budizmin İç Asya/daki tarihi açısından önemlidir. Buralarda 
Budizm birçok kültürle karışır ve yeni sanat eserleri ortaya çıkarır.” 
Budizmin Orta ve Doğu Asyayya yayılması üç değişik yoldan olur. 
Bunlar, Batı yolu, Çin yolu ve Tibet yoludur.““ Yayıldığı üç yolda da 
Budizm yerleştiği coğrafyanın kültürel atmosferi ile birleşerek yeni 
yorumlar ve yeni akımlar oluşturur. 


Batı Türkler”nin Budizmi kabul ettiklerini gösteren bir kesinlik 
söz konusu olmasa da Budizm?in o devirlerde Batı Türkleri”nin hükim 
olduğu bölgelerde kitlelere yayılmak için gereken yolları daha önce- 
den tesis etmiş olmasından, Batı Türkler”nin yaşadığı Kapisa (Begram) 
bölgesinde Türk kağanlığınca kurulmuş birtakım Budist tapınaklar ol- 
masından, Çinli rahip VVu-k”unguun, 759 ve 764 yıllarında ziyaret ettiği 
Gandhara"da, Türk kağanlarınca inşa ettirildiğini düşündüğü Budist 
ibadethaneler keşfetmiş olmasından hareketle, batı kesimindeki Türk- 
lerin, Budizm ile daha önce tanışmış olduğu tahmin edilir.” Araştır- 
macılara göre Budizme ait yapılar sonraları İslam mimarisini de etkiler. 
Cami, medrese, türbe gibi mimari yapılarda bazı Budist kalıntılar gör- 
mek mümkündür.“ Özellikle Keşmir”deki camiler, Budist veya Hindu 
tapınakları tarzında inşa edilir. XIV. asırdan sonra Müslümanların böl- 
geye tamamen hakim olmasıyla da bunlar camilere eklemlenir.” Bu- 
dist şair Asvagoşa”nın ünlü sahne oyununun Batı Türkistan/da bulun- 
muş olması datanışıklığın bir delili olarak kabul edilebilir.“” 
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Budizm, Batı Türkistanda geri çekilme yaşarken Doğu Türkis- 
tan”da gelişme imkanı bulur ve bölgenin ana kültürü haline gelir. Böl- 
genin Çine doğru uzanan kervan yolları üzerinde Budist merkezleri 
sıralanır.”” Doğu Türkistan”da Göktürkler Dönemi ve öncesinde genel- 
de Tanrı Dağrnın güneyi, Tarım vadisinin etrafı ve kuzeydoğusunda 
Budizm”in izleri görülür.” Güneye doğru uzanan kervan yolu üzerinde 
Hotan ve Miran, kuzeye giden yol boyunca ise Tumşuk ve Kuça şe- 
hirlerinde vibara denilen Budist manastırlarında, toyin denilen Budist 
rahipler Budizm”in propagandasını yapar. Özellikle Göktürkler zama- 
nında burada birçok Budist manastırı bulunur. Türkler, Buda heykel- 
lerine burkan ve tapınaklarına da burkan evi der. Burkan"n, Vihara”dan 
geldiği tahmin edilir. Bunun yanında Buhara”ıın da adını bu manastır- 
lardan aldığı kabul edilir”" Kaşgarlı Mahmut, burxan maddesini, boyalı 
kukla olarak açıklar, yine aynı eserin kend maddesinde, Uygurlar üze- 
rine yaptıkları seferlerden bahsederken, Putbaneleri yıktık/Putlar (Buda 
Heyyelleri) üzerine sıçtık der.” Bunlar da eserin yazıldığı tarihlerde Bu- 
dizm”e aitizlerin görülmeye devam ettiğini gösterir. 


Hunlar”ın Budizm ile temasa geçtiği ilk çevrelerden biri Ho- 
tan.dır.” Budizm, Hotanda yaklaşık olarak MÖ 186-176 tarihlerinde 
ortaya çıkar.”” Türk Budizmi”nin ana merkezi olan Turfan Havzasın- 
da ise Budizm, IV.-V. asırda belirmeye başlar.” Hunların bazı boyla- 
rı IV. yüzyılda Budizm? kabul eder. Çinde devlet kurmuş olan Hun 
liderleri, Konfüçyanizm ve Taoizmi kabul etmeyip yabancı Buda 
rahiplerine daha çok değer verir. Bunun yanında Hunların doğuda- 
ki boyları Budizm? siyasi nedenlerle ve özellikle de Çinin kültürel 
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etkisine karşı, kendi kültürlerini korumak için kabul eder. Hun beyi 
Cbücbü, Hotan”da Gomati manastırında yetişir. V1 asırda, Cbangan”da 
Türkler için bir Budist tapınağı inşa ettirilir.”” 


Budizm, Göktürk devrinde Mukan ve Taspar Kağan dönemle- 
rinde himaye görmeye başlar. Taspar Kağan, Budizme daha açık bir 
yapıda olduğu için Budizm”in koruyucusu ve yayıcısı olur.” Hakim 
olduğu topraklarda bir Budist tapınağı inşa ettirir ve Tsiler adındaki 
bir Çin Hanedanından Budizmr? anlatan kitaplar ister, ayrıca kendisi 
için Nirvanasutra adlı eseri Türkçeye çevirtir.” Taspar Kağan”ın tutu- 
mu Budizmin Orta Asya”ya doğru yayılması için önemli bir adımdır.” 
Bunların dışında Gandharalı Budist Rahip linagupta, Taspar Kağan 
zamanında Türk sarayına davet edilir. Orada on sene kalır ve kağan, 
İlnagupta”nın müridi olarak ondan Darmayı öğrenir. Taspar Kağanın 
adı geçen Budist rahibin telkinleri ile Buda mabedi ve heykeli yap- 
tırdığı ve bu sayede hükümdarlığının yükseleceğine inandığı rivayet 
edilir.” 


Taspar Kağan”ın Budizme olan ilgisi 1965te Moğolistanda bulu- 
nan Bugut Yazıt”nda görülebilir. Yazıtta, Bumin Kağan buyurdu, Ey 
Bey Taspar Kağan, yapmalısın,...büyük kurtuluşu için...ve o buyurdu, yeni, 
büyük bir Şanga meydana getir ibaresi yer alır. Yazıttaki ifadeden, Tas- 
par Kağan”ın yeni ve büyük Şanga”yı yapmadan önce bir eski ve kü- 
çük tapınağın mevcut olduğu anlaşılır. Dolayısıyla Taspar Kağan”dan 
önce Göktürklerin Budizm ile ilgilenmeye başladıkları söylenebilir.”" 
Ticaret yollarının gelişmiş olması Budizmin, Göktürklerin egemen- 
liği altındaki topraklara girmesinin sebeplerinden biridir. Bu yolları 
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ticaretle uğraşanların yanı sıra, gezginci rahipler de kullanır. Sadece 
Budist rahipler değil, diğer dinlerin misyonerleri de bölgede rahat- 
likla dolaşır ve dinlerini yaymaya çalışır” Mevcut dönemde Bu- 
dist gezginlerin faaliyetlerinin biraz daha etkili olduğunu söylemek 
mümkündür. 


VIIL yüzyılda Bilge Kağan, Orhunda etrafı surlar ile çevrili bir 
şehir yaptırıp, içinde Tao ve Buda mabetleri kurdurmak ister. Tonyu- 
kuk”un, böyle yaptığı takdirde Çinlilerle baş edemeyeceğini, çünkü 
kendilerinin gücünün göçebe hayat tarzından geldiğini söylemesi 
üzerine Hakan fikrinden vaz geçer.”” Göktürkler zamanında Buha- 
ra ve Belh, Budizmin merkezi olur, 630”larda buraları ziyaret eden 
Budist rahip Hsüan Tsang pek çok Buda tapınağına, Viharalara ve ra- 
hiplere rastlar.““ İslam”ın yayılması sırasında Buhara yakınlarında bir 
ticaret merkezi olan Beykentşehrialındığında, Budist mabetlerinden 
çok sayıda gümüş putlar ve mücevherat ele geçirilir.”” 


Hunlar ve Göktürklerin, Budizm ile olan ilişkileri ileri denebilecek 
bir seviyede olsa da Budizm ile en yakın ilişkiler Uygurlar devrinde 
yaşanır. Uygurlar, önceleri Gök Tanrı inancını, dahasonra da Budizm 
ve Maniheizm gibi dinleri kabul eder. Uygur Kağanı Bögü”nün 76? te 
Mani dinine girmesinden çok daha önce Uygurlarda Budizm?n tesir- 
leri görülür.”” Uygurlar, klasik Budist kavramlarını, Türkçe ve Türk 
üslubuyla ifade ederek geniş bir Türk Budist Edebiyatı ve Sanatı 
meydana getirirler.”” Çinli Seyyah, VVang Yan-Te, SeyabatnameSinde, 
Uygurlardaki Budist tapınaklarından bahseder.5” Budist etki, diğer 
devletlerde olduğu gibi, isimlere yönelik bazı etimolofik tahminlerde 


62 Güngör, s. 477 

63 Golden, s. 162. 

64 Seyahatname için bkz. İsmail Hakkı Ergüven, Hsüan-tsang"in Seyahatnamesi (7. 
Yüzyıl) (Metin Çevirisi ve Değerlendirme), OMÜSBE, Basılmamış Yüksek Lisans 
Tezi, Çanakkale 2001. 

65 Güngör, s. 477, Islam, s. 14. 

66 Esin, İslamiyetten..., s. 60. Ayrıca bkz. Turgun Almas, Uygurlar, Çev. Ahsen Batur, 
Selenge Yay., İstanbul 2010. 

67 Esin, İslamiyetten..., s. 129, Gülçin Çandarlıoğlu, Uygur Devletleri Tarihi ve Kültürü 
(Çin Kaynakları ve Uygur Kitabelerine Göre), TDAV Yay, İstanbul 2004, s. 44. 

68 Özkan İzgi, Çin Elçisi VVang Yen-Te”nin Uygur Seyahatnamesi, TTK Yay., Ankara 
1989. 
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kendini gösterir. Örneğin Uygur beylerinden biri olan Pusa”nın adı- 
nın Bodhisattva/dan geldiği tahmin edilir.”” Şunu da ifade etmek ge- 
rekir ki Budizm, Uygurlara geldiği zaman Buda”nın yaşadığı dönemin 
üzerinden 1000 yıl kadar bir süre geçmişti. Dolayısıyla, Orta ve Doğu 
Asya”yı etkilemiş olan Budizm?in, aslında dinin yeni bir biçimi olduğu 
söylenebilir.”” Asya”da yayılan Budizmin ne kadar orifinal olduğu ne 
kadarının başka inançlardan izler taşıdığı çalışmanın sınırlarını aşa- 
cağından bu tür konulara değinilmeyecektir. 


1.13. Budizm”in Temel Öğretileri 


Budizm özünde bir kurtuluş öğretisidir. Kurtuluş, dini bir termino- 
lofi olarak kullanılmıştır. Teolofideki kullanımına göre dini sistemler 
insanlara dünya ya da ölümden sonrası için bir hayat vaat ederler. 
Ölüm sonrası hayatın bir güzel tarafı, bir de kötü tarafı vardır. Kişi, 
dinin hükümlerine uygun davranarak iyi olan hayata hak kazanır. İyi 
hayatı kazanma dini terminolofide kurtuluş olarak adlandırılır. Teolo- 
iide bu alanla ilgilenen bilim dalına Soteriyolofi adı verilir. 


Aslında dinlerin hemen hepsinde bir kurtuluş inancının olduğu 
söylenebilir. Ancak dinler kurtuluşu birbirlerinden farklı yollar ile 
sağlamaya çalışır, hatta bazen bir dininiiçinde bile farklı kurtuluş yol- 
ları görülebilir. Yeni kurulan dini sistemlerin yapacağı ilk şey, kendin- 
den önceki bozulduğu, yozlaştığı veya işlevini yerine getiremediği 
iddia edilen sistemi ortadan kaldırmaya çalışmak ve yeni bir kurtuluş 
öğretisi inşa etmek olacaktır. Aynı durum Budizm için de geçerlidir. 
Budizm de kendi zamanındaki uygulama ve inançlara karşı çıkarak, 
Hinduizm ve onun inanç esasları yerine kendi esaslarını oluşturma 
çabası içine girer. Budizm?e ait incelenen metinlerde, Buda kendi öğ- 
retisini kurarken, o dönemdeki Hinduizmrin veya diğer inançların 
ya da düşünce sistemlerinin hakikatten, kurtuluşa götüren yoldan 
ne kadar uzak olduklarını vurgulamayı ihmal etmez. Metinlerde Bu- 
da”nın öğretisinin faydası, diğer öğretilerinin faydasızlığı üzerinden 
bir değer bulur. 


69 Bahaeddin Ögel, Türk Kültürünün Gelişme Çağları, Milli Eğitim Basımevi, Ankara 
1971, s. 82 
70 Ruben, s. 23. 
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Dinlerin veya inançların kurtuluş için birbirinden farklı yollar 
öne sürmesinin yanında, insanın neyden kurtulacağına vereceği ce- 
vaplar da farklılık gösterebilir. Örneğin, İslamiyette kurtuluş, cennete 
gitmek olarak kabul edilirken Hint dinlerinde doğum-ölüm-yeniden do- 
ğum çarkından kurtulmak şeklinde kabul edilir. Samsara da denilen 
doğum-ölüm-yeniden doğum çarkına göre insanlar ölümlü bir bede- 
ne ancakölümsüz bir ruha sahiptir. İnsanın ruhu sadece bir tek bede- 
ne mahküm değildir ve aslolan daruhtur. Beden sadece ruhun taşıyı- 
cısıdır. Kişilerin dünya hayatındaki eylemlerine göre ruhları ya daha 
iyi ya da daha kötü bir şekilde yeniden dünyaya gelir. Tekrar tekrar 
dünyaya gelme, bir döngüselliği içerdiğinden çark ile sembolleştirilir. 
Çarktan kurtulmak da kurtuluş olarak kabul edilir. 


Yeniden doğum çarkı, Hint dinlerinin hepsi için ortak bir nokta 
olsa da Samsara”yı sona erdirecek yollar farklılık gösterebilir. Hindu- 
izm.de Samsara”dan kurtuluş, Brabman-Atman tekliğine ulaşarak ger- 
çekleştirilebilir. Brahman-Atman tekliğine ulaşmak da kısaca birey- 
sel ruhun evrensel ruh ile birleşmesidir. Hinduzim”in kurtuluş inancı 
basit gibi görülse de aslında pek çok kişi için imkansızdır, çünkü At- 
man"n Brahman ile birleşmesi sadece Brahman kastındaki rahipler 
için geçerlidir. Diğer kasttaki kişiler için yapılması gereken şey, bağlı 
bulundukları kasta uygun davranarak bir sonraki hayatlarında bir 
üst kastta yeniden doğmayı ümit etmektir. 


Hinduizm.den farklı olarak Budizm”de doğum-ölüm-yeniden do- 
ğum çarkından kurtulmanın yolu, her türlü bencil istek ve arzular- 
dan vazgeçmek, doğumun, yaşlılığın, hastalığın, ölümün, üzüntünün, 
kederin, ümitsizliğin, arzu edilmeyen şeylerle temasın acı ve ıstırap 
olduğunun farkına varmaktan geçer. Buda”ya göre bireysel ruh veya 
ego anlamında atman mevcut değildir. Buda, kişinin içinde metafizik 
olarak bir gerçeklik olmadığını iddia eder. Ona göre insanoğlu beş 
unsurdan oluşur, 1) vücut, 2) duygular, 3) idrakler, 4) eğilimler ve 5) 
bilinçlilik. Budizm”de esas olanın ruh değil, bilinç ve bilincin halleri 
olduğu söylenebilir. Buda”ya göre insanoğlu tekamül kaydeden bir 
varlık olduğundan ister istemez yeniden doğum çarkına yakalanır. 
Buda, insanoğlunun Samsara”ya yakalanmasının en önemli nedeninin 
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kişinin kendisine acı ve ıstırap veren şeylerin farkına vararak acıdan 
kurtulmanın yolunu aramaması olduğunu ileri sürer.” 


Buda”dan önceki dönemde spekülasyon, yani teorik meselelerin 
tartışılması oldukça popülerdir. Ruh, ölüm, ölüm sonrası, evren vs. 
hakkında yapılan teorik tartışmalar düşüncede karmaşıklığa yol açı- 
yordu. Buda”nın öğretisi Hinduizm”in inanç ve uygulamalarına oldu- 
gu kadar spekülasyona dayalı tartışmalarda da bir reaksiyon olarak 
ortaya çıkar.” Budist metinlerde teorik meselelerin tartışılmasının 
faydasızlığından, insanın aydınlanmasına hiçbir yararının olmadı- 
ğından bahsedilir. Buda”nın karşı çıktığı şey sadece spekülasyon de- 
gildir. O, bir yandan Brahmanlarla samanaların kozmoloiik ve felsefi 
tartışmalarına karşı çıkarken bir yandan da Hinduizmrin uygulama 
ve inançlarını da reddederek Vedafarın otoritesine, Vedik kurban 
sistemine, Brahman ğekilciliğine, kişinin kendine eziyet etmesine, fer- 
di ruha da karşı çıkar.” Buda vaazlarında, kişinin ilah, ibadet, tören, 
dogma, rahiplik gibi dinin geleneksel aracıları, uygulamaları olmak- 
sızın, kendi şuur hallerini akıllıca yönetebileceğini belirtir. Bu sebeple 
de metafizik bir üstün varlık, duanın değeri, Veda metinlerinin kut- 
sallığı gibi Hindu anlayışları Budist öğretide kendine yer bulamaz.” 
Buda, Hinduizme ait inanç ve uygulamalar, Hindu din adamlarının 
tutumları üzerinden aslında sistematik bir şekilde, insanın belirli bir 
inanca/dine/ritüele bağlanarak adeta köleleştirilmesine, özgürlükle- 
rinin ellerinden alınmasına, ruhban sınıfı olarak bilinen ve dinin tüm 
yetkisini ellerinde bulunduran kişiler tarafından istenilen biçimde 
yönlendirilmesine ve belirli amaçlar için araç edilmesine karşı yeni 
bir öğreti ile ortaya çıkar. Buda”nın kurmuş olduğu sistemde bir kast 
sınıfı olmadığı gibi Nirvana”ya ulaşmak da sadece din adamlarına has 
bir durum değildir. 


Buda”ya göre dünya bir tanrı, bir yaratıcı güç veya kötü ruh ta- 
rafından yaratılmamıştır. Ona göre, dünya var olmaya devam eder, 


71 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 117, 118, Senail Özkan, Ölüm Felsefesi (Musır”da, 
Upanişadlar”da, Budizm”de ve Hristiyanlık”ta), Ötüken Yay,, İstanbul 2013, s. 202. 

72 Hiriyanna, s. 116. 

73 Tümer, s. 352, Eliade, Dinsel İnançlar..., C. 2, s. 106. 

74 MNasuh Günay, “Tarihi Süreç Açısından Budizm ve Öğretisi”, Arayışlar,S.1 (1999), s.180. 
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yani insanların iyi veya kötü davranışlarıyla sürekli yaratılır. Buda”nın 
öğretisinde tersine bir kadercilikten bahsetmek mümkündür. İnsan- 
lar kendileri için yazılan ve sonucu belli olan bir hayatı yaşamak ye- 
rine kendi yaşamlarıyla dünyaya yön vermektedir. Dolayısıyla tek 
tek bireylerin hayatlarına dair seçimleritoplumsal manada etkili ola- 
bildiği gibi dünyanın kurulmasında da etkili olur. İnsan seçimlerinin 
merkezde olması ve dünyanın, seçimler neticesinde şekil alması va- 
roluşçu felsefeyi andırmaktadır. Bazı düşünürlere göre Budizm, varo- 
luşçuluğu savunan en eski öğretidir. 


Budizm”de cehalet ve günahlar artınca, yalnızca insan hayatı kı- 
salmaz, evren de bozulmaya yüz tutar.” Budist metinlerin neredey- 
se tamamında Budizm”in ana öğretisi hiçbir insan, hayvan, bitki ya 
da maddenin kalıcı olmadığıdır. Budizme göre varlık yoktur, sade- 
ce oluş vardır.”” Felsefi terminoloğide bu durum, oluş felsefesi veya 
süreç felsefesi adıyla bilinir. Budizm/deki süreklilik ve geçicilik alev 
metaforu ile anlatılır. Buna göre hayat bir süreklilik arz eder. Şu anki 
hayatımız, yanmakta olan bir alevdir. Bu, biraz önceki alev olmadığı 
gibi daha sonra olacak alev de değildir. Benzer şekilde, yaşam da ge- 
işler ve gidişlerle, varoluşlar ve doğrudan yeniden doğuşlarla devam 
eder. Bir alevin başka bir alevi yakması gibidir, devamlılık vardır, fa- 
kat aynileşme yoktur.” 


Budizmin, kendinden önce var olan soyut metafizik meseleleri 
bir yana bırakarak duyguları dizginleme, ahlaken temizlenme, in- 
sanları eşit görme, insanlara ve diğer canlılara sevgi ve şefkat duyma 
gibi ilkelere dayanan bir öğreti olduğu söylenebilir.” Günümüzde 
Hümanizm adıyla bilinen düşünce sistemi Buda tarafından yüzyil- 
lar önce dile getirilmiş gibidir. Batı Hümanizminin ortaya çıkışıyla 
Budizrrin ortaya çıkışı arasında da bir parallelik kurmak mümkün- 
dür. Avrupa”da Hümanizm kısaca, tanrı merkezli dünya görüşünden 
insan merkezli dünya görüşüne geçiş olarak tanımlanabilir. Buda”nın 


75 Eliade, Dinsel İnançlar..., C. 2, s. 106, Aggarına Sutta”da bu konu detaylı olarak işlenir. 
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yaptığı da bundan çok farklı değildir. Dini, din adamlarının tahak- 
kümlerinden kurtararak halkın ve yaşamın içine sokar. Aynı zaman- 
da ruh anlayışını da reddederek merkezinde insan ve onun eylem- 
lerinin olduğu bir sistem kurmaya çalışır. Buda”nın din anlayışında 
tanrı, ruh gibi unsurların olmayışı onun bir din mi yoksa bir felsefe 
mi olduğu tartışmalarını da beraberinde getirir. Budizm?, din, felsefe, 
düşünce sistemi gibi adlandırmaları kapsayıcı mahiyette öğreti ola- 
rak adlandırmak mümkün görülmektedir. 


Budizm, her ne kadar Veda kutsal literatürünü, dini otorite olarak 
kabul etmese de ölüm sonrasına ait Hindu geleneği ile yeniden doğuş 
(Reenkarnasyon), nedensellik (Karma-Samsara)), nihai kurtuluş (Nir- 
vana) ve Yoga teknikleri gibi anlayışları aynen veya bazı değişiklikler 
ile benimser.” Hinduizm ile Budizm”in ayrıldığı en önemli konu yo- 
gadır. Hinduizmde yoganın amacında yaratıcıya ulaşmak varken Bu- 
dizm”de yönelim sadece kişinin kendisinedir. Bir anlamda kişi, kendi- 
sindeki potansiyel tanrısallığı ortaya çıkarmaya çalışır. Ancak Digha 
Nikaya metinlerinde Budizm:n karşı çıktığı tanrı inancının izlerini 
görmek de mümkündür. Tanrı Sakka, Brahma, Otuz Üç Tanrı gibi 
tanrılar metinlerde anlatılır. Bazı yerlerde ise Sakka, Buda ile konuşur 
ya da onun bazı niteliklerini över. 


Budist öğretinin önemli bir unsuru olan acı kavramı sadece Bu- 
dizme has bir durum değildir. Hint dinlerinde, Upanişadlar çağından 
sonra bütün yöntemler ve kurtuluş öğretileri avidya-karma-samsara 
dizisi, varoluş/acı denklemi, cehaletin uyku, düş, sarhoşluk, tutsaklık 
olarak yorumlanması gibi ortak bazı kavramları paylaşır ”” Budizm, 
cehaletin nedenleri ve cehaletten kurtulma yolunda birtakım yeni- 
likler getirir. Buda konuşmalarında, zamanının geleneksel inancını 
takip ederek bu dünyadan başka dünyalara ve onlarda ikamet ettik- 
leri farz edilen varlıklara da göndermeler yapar. Göndermeler hem 
zamanının popüler bir ifade tarzıdır hem de karma doktrinine olan 
inancından kaynaklanır. Ancak onun öğretisi, özü itibariyle pozitif 


79. Abdurrahman Küçük ve diğerleri, Dinler Tarihi, Berikan Yayınları, Ankara 2009, s. 
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olarak bilinmeyen her şeyi dışlar. Bazı araştırmacılar, Budizmrin ken- 
dinden önceki sistemlerden bünyesine bazı inanç ve uygulamaları 
katması sebebiyle erken dönem Budizm”inin, Buda”ıın öğretisinden 
uzun süre sonra Brahmanik sistemlerle birlikte olgunlaşan daha son- 
raki Budizm/den farklılaşmış olması gerektiği görüşündedir.” Bu- 
dizm”in içindeki eski Hint inanç ve uygulamalarının tamamının 
Buda tarafından yeni dine eklemlendiğini söylemek yanlış olacak- 
tır. Bunlar, Buda”nın kendisi tarafından öğretisine katılmasa da daha 
sonra kanondan sorumlu takipçileritarafından dahil edilmiş olabilir.”” 
Hindistanda ortaya çıkan görüşlerin veya inançların çoğu yazıldığı 
tarihten önceye dayanır. Bu sebeple bir metinde karşılaşılan yeni bir 
yorum, onun daha önceden tasarlanmadığı anlamına gelmez. Aynı 
şey Budizm için de geçerlidir. Brahmancı gelenekle uyumlu dinsel ve 
felsefi yazıların Buda”dan birkaç yüzyıl sonra yazılmaları, onların Bu- 
dist dönemde oluşturulmuş anlayışları yansıttığı anlamına gelmez.”” 
Dolayısıyla Hinduizmfi andıran parçaların daha sonraki dönemlerde, 
Budistler tarafından dinin içine eklemlendiği söylenebilir. 


Budizm de iman ikrarı üç esasa dayanır ve Triratna (Üç Cevher) 
olarak adlandırılır. Triratna, Buda, Darmna ve Şanga gibi üç temel 
inanç esasından oluşur. İman ikrarı da Buda sığınırım, Darma a sı- 
ğınırm, Şangarya Sığınırım şeklinde ifade edilir.”“ Çalışmaya konu olan 
Digha Nikaya metinlerinden birinde, üç cevherin faziletlerine güve- 
nen kişinin karşıya geçmek üzere nehre girdiği, yani aydınlanmaya 
ve Nirvana”ya ulaşmaya aday olduğu söylenir. Üç esastan birisini ka- 
bul etmeyen kişi Budist olamaz.”” Budizm”deki üçlü sistemde Buda, 
kurucu ve liderdir. Darma, Buda”nın kurduğu öğreti, Şanga da aynı 
öğreti etrafında birleşmiş kişiler tarafından oluşturulan tarikattır. 


Budist öğreti, birbiriyle bağlantılı kavramlar etrafında şekillenir. 
Şemanın merkezinde insan vardır. İnsanın yaşadığı dünya geçici ve 
değişkendir. İnsan, aklıyla dünyayı tanımlarken onun geçiciliğini/ 
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değişkenliğini göz önünde bulundurmadığı için dünyaya dönük bir 
çaba içine girer. Geçici/değişken dünyanın sonsuz/değişmez kabul 
edilmesi ise ondaki cehaletin ürünüdür. Dünyaya duyulan istekler 
acıya, ıstıraba yol açar. Buradan yola çıkarak, şemanın merkezinde 
yer alan insanın dünyaya aldanmış, dolayısıyla da cehalete düşmüş 
biri olduğunu söylemek mümkündür. 


- Budizmdeki cahil insan tipi karamsar bir tablo sergiler ve Bu- 
dizm/in hayata karşı karamsar ve olumsuz düşüncelerle yaklaştığı 
fikrine yol açar. Çevremizde gördüğümüz hiçbir şeyin gerçekte ka- 
lici olmadığının anlaşılması, sevdiğimiz ve elde etmeyi umduğumuz 
güzel ve değerli varlıkların gerçek değerini yok eder. Kısa süren se- 
vincin yerini can sıkıntısı, doyumun yerini doyumsuzluk, huzurun 
yerini ise kaygı alır.”” Ancak olumsuzluk ve karamsarlık, aynı zaman- 
da aydınlanmaya giden yolda atılacak ilk adımın bir gerekçesidir. 
Kişinin aydınlanmaya ulaşmak için fark etmesi gereken ilk şey ce- 
halettir. Dolayısıyla Buda”nın amacı dünyayı olduğundan daha kötü 
veya daha iyi göstermek değildir. O, insanların dünyayı iyi ve kötü 
yanlarıyla, hiçbir yanılgıya/yanılsamaya kapılmadan gerçek şekliy- 
le, olduğu gibi görmesini sağlamak için gözlerini açmaya çalışır. Bu- 
da”nın karşı çıktığı şey, yaşamın kendisi değil, onun yaşanış biçimidir. 
İstirabın, dünyayı olduğu gibi içimize sindirememekten, dünyadan 
verebileceklerinden fazlasını beklememizden, istememizden geldi- 
gini anlatma çabası içindedir. Yani Budizme göre kötü olan yaşam 
değil ona akılsızca, arsızca yapışmaya çabalamaktan, ondan verebi- 
leceğinden çoğunu istemekten gelen ıstıraptır.”” 


1.133.1. Bağımlı Varoluş Yasası 


Budizmin ilk dönemlerinde yaratıcı Tanrı fikri yoktur. Ayrıca var- 
lığın kendiliğinden veya yokluktan tesadüfi bir biçimde varoluşu da 
kabul edilmez. Bir şeyin varlık dünyasına çıkışı bazı ön şartlara ve di- 
ger faktörlere bağlıdır ve Budizmde, 12 Halkalı Nedensellik Yasası veya 
Bağımlı Varoluş Yasası şeklinde tanımlanır.”” Nedensellik çemberinin on 


86 Conze, s. 59. 
87 Güngören, s. 92, 93. 
88 Yirik, Hint Dinleri, s. 62. 
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iki çubuğu yani Nidanaflar, genellikle şöyle bir dizi içinde sunulur, 1) 
Yanılgı/cehalet (avidya) yanlış düşüncelere yol açar, 2) Yanlış düşün- 
celer birtakım güdülenmelere, eğilimlerin, karakter özelliklerinin bi- 
çimlenmelerine (samsara) ortam hazırlar, 3) Buradan da bilinç oluşur 
(vifnana), 4) Bilincin ber”le ben olmayanı ayırt etmesinden özne-nes- 
ne ikiliği, ad ve beden (nama-rupa) ortaya çıkar, 5) Bundan altı duyu 
alanı gelişir (şadayatana)”” 6) Duyularla nesnelerin karşılaşmasına 
(sparsa) neden olan şey altı duyu alanıdır, 7) Karşılaşmadan, hoşlan- 
ma, hoşlanmama gibi duygular, coşkular oluşur (vedana), 8) Duygular, 
coşkular isteklere, tutkulara dönüşür (tanha), 9) İstekler ve tutkularsa 
bağımlılığa, insanın isteklerinin, tutkularının tutsağı olmasına, bireysel 
yaşam isteğine (upadana ) yol açar,” 10) Upadanazdan oluşuma bağım- 
lilik (bhava ) ortaya çıkar, 11) Oluşum doğuşa yol açar (cati), 12) Doğuş- 
sa, ihtiyarlık ve ölüme (cara-maranal), ıstıraba, gözyaşı, tedirginlik ve 
umutsuzluğa yol açar. Buradan da yine yanılgı (avidya) ortaya çıkar.”" 


Yukarıda saydığımız dizi yalnızca mevcut hayatı içermez, aynı 
zamanda daha önceki ve gelecek olan hayatları da içerir ve Samsa- 
ra”yı temsil eder. Bahsedilen halkaların ilk ikisinin geçmişe yönelik 
olduğu söylenebilir. Onlar, mevcut hayattan öncekine gönderme 
yapar. Sonraki hayatın akış yönü, sonraki sekiz halkada izlenebilir. 
Son iki halka, mevcut hayatın eylemlerinden kaynaklanan doğuma 
ve ıstıraba gönderme yapar.”” İsminden de anlaşıldığı gibi Budizm”in 


89 Hint düşüncesinde beş duyuya, bunları bütünleştiren zihin gücü veya duyu bilinci de 
eklenerek altıncı duyu alanı olarak belirlenir. 

90 Budist metinler dört tür bağımlılıktan (upadana) söz eder: 1) İsteklerden, tutkulardan 
gelen bağımlılık, 2) Yanlış görüşler, kanılardan kaynaklanan bağımlılık, 3) Erdemli bir 
yaşamla ve kurallara tıpatıp uygun davranmakla kurtuluşa erişilebileceğini sanmaktan 
gelen bağımlılık, 4) Sürekli ve değişmez bir Ben”in varlığına inanmaktan gelen bağımlılık. 
Bkz. Güngören, s. 107-108. 

91 Güngören, s. 106. Bağımlı varoluş yasası, incelediğimiz metinlerden Mabanidana 
Sutta"da detaylı olarak anlatılır. Ancak bu metin verilen sıralamadan küçük baz fark- 
lliklar gösterir. Metinde, bağımlı varoluş yasası, yaşlılık ve ölüm, oluş, bağlı olmak, ar- 
zulamak, arzulara bağımlı olmak, bissetmek, temas, isim ve şekil, bilinç, özün betimlenmesi, 
özün betimlenmesi, özün varsayımları şeklinde bir sıra izler. Bunun yanında Brabmagala 
Sutta”da da bu yasaya ilişkin küük bir parça bulunur. Burada yasa, duyulardan dolayı 
arzu ortaya çıkar, arzudan dolayı yakıt (yani gerekli şartlar, yemek, gelecek yaşam ) ortaya 
çıkar, yakıt oluşa sebep olur, oluşa karşı eğilim yeniden doğuma sebep olur, yeniden doğum da 
ölüme, acıya, feryada, kedere, umutsuzluğa sebep olur şeklinde daha kısa olarak verilir. Bkz. 
Brahmagala Sutta, s. 53. 

92 Hiriyanna, s.126. 
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varoluş denklemi nedensellik ilkesiyle yakında ilişkilidir. Nedensellik 
yasası, insanın yaşam döngüsünün sadece mevcut hayatını değil geç- 
miş ve gelecek yaşamlarını kapsayan çok geniş bir perspektif içinde 
ele alınır. 


1.1.3.2. Dört Temel Hakikat 


İnsanı merkeze alan bir öğreti/din olması bakımından, Budizmin 
diğer dinler gibi insanın kendilik değerleri ile dış dünyanın nesnel ol- 
gularına karşı bir farkındalık taşıması gerekliliği ortaya çıkar. Budist 
öğretinin merkezine insan yerleştirildiğinde, onun farkına varması 
gereken bazı temel gerçekler bulunur. Bu gerçekler, öğretiyi anlamak 
isteyen biri için gerekli hareket noktasıdır.” Budizme göre kişi ancak 
dört gerçeğin farkına vardıktan sonra kurtuluş yolunda ilerleyebilir. 


a. Hayat Acı ve Istırab Doludur: Dört temel hakikatin ilki, tüm 
canlı varlıkların acı ve ıstıraba maruz kaldığıdır. Buda bir hasta- 
lik saydığı ıstirap ve istirabin dişa vuran belirtilerini anlatmak için 
Dukkba sözcüğünü kullanır.”” Dukkha, Sanskritçe”de acı ve yetersizlik 
manasına gelir. Budizmiin dünya görüşü ve dini pratiklerinin temel 
kavramıdır.” Budist metinler, acının ne olduğunu ıstırabın beş kü- 
mesi denilen bir formüle başvurarak açıklar. Beş küme, insanların 
kendilerini özgür ve daimi/kalıcı olarak düşünmelerine yol açar. Acı- 
ya yol açan beş küme: fiziksel beden, duyular, algı, dürtüler ve bilinç 
şeklinde sıralanır.” Budist inancının merkezinde yer alan insan, varo- 
luşu itibariyle acı çekmektedir. Budizmde acı ve ıstırap bir anlamda 
dünyevi var oluşun temel özelliğidir. Acı ve ıstırap hemfiziki ve hem 
de hissi/duygusal olabilir. Buna göre doğum, hastalık, ölüm, ihtiyar- 
lik, kişinin arzu ve isteklerini yerine getirmede başarısız olması, ki- 
şinin sevdiklerinden ayrı, sevmedikleriyle de birlikte olması, evlilik 
gibi şeyler kişiye acı ve ıstırap verir.” Burada ifade etmek gerekir ki 


93 Henri Arvon, Budacılık, Çev. İsmail Yerguz, Dost Kitabevi, İstanbul 2006, s. 43. 

94 Güngören, s. 89. 

95 Robert E. Busvvell, Donald S. Lopez, “Dhukha”, The Princeton Dictionary of 
Buddhism, Princeton University Press, Nevv )ersey 2014, s. 457. 

96 Carol S. Anderson, “Duhkha (Suffering)”, EB, Ed. Robert E. Busvvell, Thomson Gale 
Publication, USA 2003, s. 239, 240, Sangiti Sutta, s. 255. 

97 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 120. 
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yaşam sadece acıdan ibaret değildir, zevki de içinde barındırır. İnsan 
için dayanılmaz olan, hiçbir şeyin değişmemesidir. Doğum, yaşlılık 
ve ölüm, her canlı varlığı kaçınılmaz biçimde bekleyen bir döngü- 
dür." İnsanlar ise yaşam-ölüm döngüsünün içinde hiçbir şeyin far- 
kında olmadan yaşamaya devam etmektedir. 


Buda, acıdan bahseden ilk kişi değildir. Ondan başkaları da acı 
ve ıstıraptan bahsetmiştir. Buda”nın insanları uyardığı nokta, acı ve 
ıstiraptan kürtülmak için insanların izlediği yolun yanlışlığıdır. İn- 
sanlar yaşamdaki güzel anlar uğruna acı ve ıstıraba katlanır. Böy- 
lece hayatta bir acı ve zevk dengesi yakaladığına inanır. Oysa Bu- 
da”ya göre dış dünyadan gelen zevkler, acıyı dengelemek bir yana 
acının asıl kaynağıdır, çünkü daha önce de söylendiği gibi dünyada 
kalıcı olan hiçbir şey yoktur. Her şey sürekli bir değişim halindedir. 
Dolayısıyla bize zevk veren şeyler de değişim halindedir. İnsanlar 
ise bunun farkında olmadığı için (avidya) dünyalık zevkleri kalıcı 
zannederler. Bu da acı ve ıstırap dolu bir hayatın ilk basamağını 
oluşturur. Acının bir varoluş yasası olarak ilan edilmesi kurtulu- 
şun da önünü açar. Evrensel acı, olumlu, harekete geçirici bir de- 
ger de içerir. Acı evrenseldir, ancak özgürleşmek için acıyla nasıl 
başa çıkılacağı bilinirse, sonsuz değildir.”” Acıyla başa çıkmak ve 
hatta onu ortadan kaldırmak Budist öğretinin en önemli hedefidir. 
Buda, acıyla olan sınavda insanları kendilerine yönelterek acıyla 
baş etmelerini sağlamaya çalışır. Bunu yaparken de acının kaynağı- 
na yönelerek işe başlar. Kaynak bulunur ve yok edilirse acı da yok 
edilmiş olacaktır. 


b. Acı ve Istırabın Nedeni Arzulardır: Buda”ya göre acı ve ıstırabın 
temel kaynağı tüm dünyevi şeylere ve şehevi arzulara yönelik sonu 
gelmeyen ihtiras, iştah ve arzulardır. Burada arzu tek başına bir anlam 
ifade etmez. Yani insanın yaşama dönük arzulara sahip olması tek 
başına acının kaynağı değildir. Arzu nesnesinin durumu da bu nok- 
tada önemlidir. Dünya geçici olduğu için şehevi arzu ve istekler de 
geçicidir. Geçicilik dolayısıyla kişi kendini doyumsuz ve sonu gelmez 


98 Arvon, s.43. R 
99 Güngören, s. 89, Eliade, Dinsel İnançlar..., C. 2., s. 59. 
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arzuların içinde bulur. Kişinin mala, mülke ve güce yönelik arzu ve 
istekleri ile kin ve nefret duygusu da ıstırabın kaynaklarındandır.”” 


Geçici/değişken dünyaya karşı duyulan istekler ve bunun sebep 
olduğu ıstırap, kişideki Ben duygusu ile (“Ben”im görevim, “Ben”im 
sorumluluğum, “Ben”im başarım, “Ben”im başarısızlığım, “Ben”im 
ünüm, “Ben”im şerefim şeklinde düşünen insanla) ilgilidir.)" Bu du- 
rum, insan/varoluş, cehalet ve arzu üçgeni şeklinde formülleştirile- 
bilir. Formüldeki üç unsur birbirine bağımlıdır ve kesintisiz doğum- 
lar, ölümler ve ruh göçleri zinciri zikredilen formül ile açıklanabilir.”” 
Buda, acı kavramını ve onun varoluştaki önemini ortaya çıkardıktan 
sonra kaynağını da tespit etmiştir. Artık sıra, insanların acıdan nasıl 
kurtulacağının, kaynağın nasıl kurtulacağının tespitine gelir. 


c. Acı ve Sıkıntıları Sona Erdirmek, Arzu ve İsteklerden Vazgeç- 
meye Bağlıdır: Kişi, çektiği acı ve ıstıraba son vermek için ona neden 
olan tüm dünyevi şeylere ve şehevi arzulara yönelik her türlü arzu ve 
istekleri terk etmelidir."? Görüşün temelinde yer alan ilkeye göre, se- 
bebin kaldırılması sonucu da kaldırır. Cehalet doğru bilgiyle değişti- 
rildiğinde, zincirin sonraki halkaları, birbiri peşi sıra otomatik olarak 
kopar./”“ Buda, kaynağın nasıl kurutulacağı konusunda da gerekli bil- 
giyi insanlara verdikten sonra kurutma işleminin ve kurtuluşun nasıl 
gerçekleşeceğini de söyler. Buda, adeta bir doktor gibi hastalığı teşhis 
etmiş, hastalığın sebeplerini bulmuş ve hastalığın tedavi yöntemini 
de geliştirmiştir. İnsanların yapması gereken şey ise Buda”nın tedavi 
yöntemini aynen uygulamaktır. 


d. Arzu ve İsteklerin Üstesinden Gelmek Sekiz Dilimli Soylu Yolu 
İzlemekle Mümkündür: Dördüncü ve son kutsal gerçeğin, hayatın acı 
ve stırap dolu olduğunu, acıların nedenlerini ve kurtuluş yolunu id- 
rak eden kişiler için olduğu söylenebilir. Dördüncü kutsal gerçek, bir 
anlamda kurtuluş idrakine varmış kişinin eylem aşamasıdır. Artık kişi 


100 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 120. 

101 Güngören s. 93. 
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tam olarak eyleme geçmemekle birlikte eyleme geçmesi gerektiğinin 
farkına varmıştır. Bu hakikat, kişilerin kendilerini acı ve ıstıraptan 
kurtararak Nirvanaya ulaşmaları için takip etmeleri gereken reçe- 
tedir. Buda"ın insanlara sunduğu reçetedeki her adım/yol, onların 
hakkıyla, doğru bir şekilde ve diğer tüm canlılara saygı içinde yapıl- 
masını ifade etmek için doğru olarak adlandırılır.” 


Budistlere göre yukarıda verilen ilkeler, maddi ve manevi bakım- 
dan sıkıntı çeken insanoğluna, benzer durumları önceden yaşayan ve 
sonunda çareyi bulan biri tarafından önerilen, hayata dair temel ger- 
çeklerdir. Budizm açısından insan, nefsinin esiridir, o, her zaman mut- 
luluk, servet, güvenlik, başarı, uzun ömür ve haz peşinde koşar. Bütün 
çabalarına rağmen şansına acı-ıstırap, hastalık veya başarısızlık düşer. 
Her şeyden önemlisi, ölüm herkesi bekleyen kaçınılmazsondur. Aslın- 
da kişi hayata sarılmakla kendini Samsara çarkına, acı-ıstırabın içine 
atmış olur. Bütün sıkıntılardan kurtuluşun yolu ise her türlü arzuyu 
bırakmaktan geçer."" Başka bir ifade ile, umutsuzluğun / acının / bu- 
naltının kaynağı olan dünyevi tüm maddi ve manevi değerler /arzular 
/ alışkanlıklar bir kenara atılabilirse, neden ortadan kalkacaktır. Böyle- 
ce, acının da ortadan kalkması mantiki bir sonuç olacaktır. 


1.133.3. Sekiz Dilimli Yol 


Budizme göre dört temel hakikatin farkına varan kişiler için sonra- 
ki aşama, acı ve ıstıraba son verecek olan Sekiz Basamaklı Kutsal Yoldur. 
Sekiz madde Maba Parinibbana Suttadda geçen üç ana maddenin sonra- 
dan genişletilmiş şeklidir ve daha eski metinlerde bulunmaz."” Sekiz 
Dilimli Yol, ilgilerine ve içeriğine göre üç üst başlık altında toplanabilir. 
Üst başlıkları, doğruluk (sila) tefekkür (samadbi) ve bikmet (panna ) şeklin- 
de sıralamak mümkündür. Üç esas, bir insanın seyahatte konakladığı 
yerler gibidir./”5 Kişinin çıkmış olduğu manevi yolculuğu, zikredilen üç 
yere uğramadan tamamlaması imkansızdır. Her bir aşamanın hakkını 


105 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 120. 

106 Yirik, Hint Dinleri, s. 63. 

107 Küçük ve diğerleri, s. 256. Bkz. Mahaparinibbana Sutta, s. 85-86, Kasssapa Sihanada 
Sutta, s. 226. 

108 Asaf Halet Çelebi, Pali Metinlerine Göre Gotama Buddha, Hece Yay., İstanbul 2003, 
s, 55, 56. 


— 65 — 


— TASAVVUF VE BUDİZMİN ORTAK DiLi — 


vererek, yani her basamakta konaklayarak amacına ulaşabilir. Sekiz 
basamaklı yolun üçü Sila”da, ikisi Samadi/de, ikisi de Panna”dadır.Sekiz 
dilimli yolda yer alan doğru çaba ise diğer yedi yolun tümünü kapsar 
niteliktedir."”” Çünkü kişi, ister zihinsel isterse fiziksel bir eylemde bu- 
lunsun, onun için lazım olan şey doğru çabadır. 


Panna, genel olarak bikmet, bilgelik şeklinde çevrilir. Farkındahk, bi- 
linçlenme, sezgi gibi anlamları da vardır."” Genel bir ifade ile kurtuluşa 
ilişkin, metafizik ya da ontolofik doğruların, zihinsel ve tecrübi ola- 
rak iç yüzünün kavranmasıdır."" Panna”ya, sekiz dilimli yolun ilk iki 
basamağı olan Doğru Bakış (Bilgi) ve Doğru Niyet girer. Sila, Budizm”de 
ablak olarak geçer ve sekiz dilimli yolun, doğru konuşma, doğru eylem 
ve doğru geçim (meslek) kısımlarını içine alır. Samadhi de yoğunlaşma 
demektir. Dolayısıyla da sekiz dilimli yolun son iki basamağı samadhi 
içinde değerlendirilir."” Sekiz basamaklı kutsal yoldan ne anlaşılması 
gerektiği şu şekilde verilebilir, 


a. Doğru Bilgi veya Kesin İman: Doğru bilgi ile anlatılmak istenen 
şey, dört temel gerçekliğin idrak edilmesidir. Kişi dört soylu gerçeğin 
bilgisinden emin olmalı, içinde bir şüphe olmamalı ve başka öğreti- 
lere dair bilgilere de rağbet etmemelidir. Bilgelik kapsamına giren ilk 
basamak, kişiyi gerçeklikle ilgili yanlış idraklere nüfuz etmeye muk- 
tedir kılan bir felsefi bakış açısı kazandırmaya yöneliktir."” 


b. Doğru Amaç/Niyet: İkinci aşama, kişinin hem bedeni hem de 
zihni olarak şehvet, nefret, hırs gibi kötü düşüncelerden kaynakla- 
nan amaç ve eylemleri bırakıp başkalarını düşünme ve hoşgörü gibi 
faziletlere dayanan eylem ve amaçlara yönelmesidir."“ Sekiz dilimli 
yolun ilk iki basamağı daha çok zihinsel işlevler ile ilgilidir ve ken- 
dimizi de dünyayı da gerçek haliyle görmeyi, adların, biçimlerin 
gizlediği temel gerçeğe ulaşmayı amaçlar."” Doğru niyet basamağı- 
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nı, İslami terminoloii ile söylenecek olursa iyi niyet(fi olma ) olarak da 
tanımlamak mümkündür. 


c. Doğru Konuşma: Yalandan, kinci ve kötü sözlerden, dedikodu- 
dan, iftiradan, yararsız ve boş konuşmalardan kaçınmak Nirvana yol- 
cusunun görevidir. Ayrıca onun konuşmaları kötü niyet, bencil arzu 
ve dogmatik iddialardan dauzak olmalıdır."” Kişi konuştuğunda hak 
ve hakikat konuşmalı ve konuşmalarında diğer insanları yararlı ey- 
lemler yapmaya teşvik edici sözlere yer vermelidir."” 


d. Doğru Eylem: Dördüncü. aşama kişinin, hiçbir canlıya zarar 
vermemek, hırsızlık yapmamak, yalan konuşmamak, zinadan sakın- 
mak ve alkollü ve bilinci ortadan kaldıran her türlü içecekten uzak 
durmak gibi Budizm:in temel ahlaki ilkeleri olan beş emri yerine ge- 
tirmesini ayrıca kendisini kurtuluşa ulaştıracak eylemlerde bulun- 
masını gerektirir."" Manastırda yaşayan Budistlerin ise, bu kuralların 
yanında sadece kuşluk vaktinden öğleye kadarki zaman diliminde 
yemek, eğlence meclislerine katılmamak, parfüm ve takı kullanma- 
mak, sert ve dar yataklarda yatmak, altın ve gümüş kabul etmemek 
gibi kurallara da sıkıca uymaları gerekir."” 


e. Doğru Meslek: Kişinin kendine ve diğer insanlara mutluluk ge- 
tiren, eğitim,sağlık ve sosyalolarak yapıcı sonuçlar doğuran iş alanla- 
rında çalışarak yaşamını kazanmasıdır.”” Buna göre kişilerin meslek- 
lerinin dördüncü maddedeki beş ahlaki ilkeye uygun olması gerekir. 
Bir Budist, kasaplık, deri ticareti, tarım ilaçları ile av malzemelerinin 
üretimi ve satışı, alkollü ve uyuşturucu maddelerin üretimi ve ticareti 


gibi mesleklerde çalışamaz.”1 


1. Doğru/Sürekli Çaba: Kişinin zararlı olan zihin yapılarını/düşün- 
celerini tamamıyla bertaraf ederek sağlıklı bir zihin yapısı geliştir- 
mesi konusunda sürekli ve kararlı çabayı ifade eder. Bunun için de 


116 Yitik, Hint Dinleri, s. 64. 
17 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 121. 
18 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 122. 
119 Yitik, Hint Dinleri, s. 64. 
120 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 122. 
121 Yitik, Hint Dinleri, s. 65. 
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kişinin güzelalışkanlıklar edinmesi ve kötü olanlarını terk etmesi için 
sürekli ve kalıcı bir çaba içerisinde olması gerekir.”? 


g. Doğru Dikkat: Kişinin fiziki ve zihni durumuna yakın bir ilgi 
göstermesini ifade eden yedinci basamağa göre kişi yaptığı her eyle- 
min farkında olmalı ve kendini sürekli muhasebeye çekmelidir. Bu işi 
niçin yaptım veyapmadım şeklindeki düşüncelerin eşyanın hakikatiyle 
ilgili cehaleti ortadan kaldıracağı ve kişiyi olgunlaştıracağı varsaylılır.”? 
Bir Budist”in gün boyunca yaptığı, söylediği ve düşündüğü her şeyin 
farkında olması istenir. Böylece o, zihnini, nefsini, bedenini kontrol 
edecek, hareketlerini yavaşlatacak, kin, nefret, hırs, hile, şehvet gibi 
kötü huylardan uzaklaşacak, zihni olgunluk ve parlaklığı, bedeni 
süküneti kazanacaktır.”“ 


b. Doğru Konsantrasyon: Sekizinci ve son yol bir çeşit derin düşün- 
me/tefekkür uygulamasıdır. Burada hedef, zihnimizdeki çalkantılı dü- 
şünceleri bir tarafa atmak ve böylece zihinsel huzura ulaşmaktır. Bunu 
önce olumsuz duygu ve düşüncelerin, sonrasında ise zihnin mutlak 
dinginlik noktasına erişebilmesi için haz ve mutluluk gibi iyi düşünce- 
lerin de terkedilmesi izler. Nihai amaç, sufie-obie farklılığının ortadan 
kalktığı zihin haline ulaşmaktır.”” Budist öğretiye göre kişi bundan 
önceki yedi yolun gereklerini hakkıyla yerine getirdiğinde zihninin ve 
duygularının tamamıyla kendi iradesine tabi olduğu bir aşamaya gelir 
venihayetinde doğru tefekkür ve yoğunlaşmaylada Nirvana”yaulaşır.”” 


Aydınlanma yolunda zihinsel bir eylem ile başlayan süreç, sonra- 
sında bedeni bir hal alır ve günlük yaşama da yansır. Günlük yaşam 
kısmı tamamlandıktan sonra kişi tekrar kendine yönelir ve zihinsel 
bir eylem ve derinlemesine tefekkür ile son bulur. Sekizinci ve son 
basamakolan Doğru Konsantrasyon aşaması tefekkür durumunu ifade 
eder ve cana denilen dört aşamadan oluşur. Cana uygulamasından 
amaç, süfe-obiefarklılığının ortadankalktığı zihin haline ulaşmaktır.”” 


122 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 122, Yitik, Hint Dinleri, s. 65. 

123 Yitik, Hint Dinleri, s. 65, Aydın, Anahatlarıyla..., s. 122. 
124 Tümer, s.357. 

125 Yitik, Hint Dinleri, s. 65. 

126 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 122. 

127 Yitik, Hint Dinleri, s. 65. 
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Sekiz dilimli yoldaki basamaklar birbirinden kesin çizgiler ile ayrıl- 
mış aşamalar olmaktan ziyade, kişiyi derinlemesine düşünmeye ha- 
zırlayan uygulamalardır. Bu sebeple de adım adım ilerleme kaydet- 
mekten ziyade hepsinin bir arada uygulanması gerekir.”8 


1.13.4. Karma Öğretisi 


Upanişadlarla birlikte ortaya çıkan ve Hint Dinlerinin ortak özel- 
liklerden olan Karma ve Samsara inanışları Budizmde de vardır. Kar- 
ma, iş/eylem ve sonucu/meyvesi anlamına gelir, fakat çoğu defa işleri 
yöneten, mevcut hayatta ve gelecek hayatta birçok maddi etkileri 
bulunan Kanur”u ifade eder.”? Karma yasasına göre bireyin dünyevi 
varoluşu, onun eylemlerinin ahlaki sonuçlarına göre belirlenir. İnsanın 
mevcut yaşamı geçmiş hayatlarındaki eylemlerin bir sonucu olduğu 
gibi gelecekteki yaşamları da bugün yaptıklarına göre belirlenecektir.”” 
Budizmide belirgin bir Tanrı anlayışının olmadığı bilgisi ile beraber dü- 
şünüldüğünde karma yasası kişinin eylemlerine karar veren bir Tanrı- 
yı, dolayısıyla da kaderciliği reddeder. Yaratıcı bir gücün etkisi veya 
müdahalesi olmasa da önceki yaşamların yaşanılan hayata, içinde bu- 
lunulan hayatın da gelecekteki hayata bir etkisi olacaktır. 


1.1.3.5. Nirvana 


Sözlükte sönmek, sakinleşmek anlamındaki Nirvana, Budizm/deki 
kurtuluşu ifade eden bir terimdir. Nirvana, eşyanın gerçek mabiye- 
tiyle kavrandığı, dünyevi varoluş çarkının sona erdiği mutlak aydınlanma 
ve mutlak buzur bali anlamına gelir.” Buda”ya göre kişi dört soylu 
gerçeğin farkına varıp sekiz dilimli yolun kurallarını uyguladıktan 
sonra kendini yaşama bağlayan her türlü dünyevi ve şehevi arzuları 
terk ederek aydınlanmış/uyanmış olarak NirvanaYya ulaşır. 


Buda”nın kurtuluşu sönme metaforu ile anlatmasının sebebi onun 
dünya görüşü ile alakalıdır. Buda, Ateş Vaazında (Adittapariyaya 
Sutta ) her şeyin yakıcı, yok edici bir ateş olduğunu, ateşi besleyen 
şeyin de arzular, istekler, öfke, nefret, dünyaya aldanma olduğunu 


128 Yitik, Hint Dinleri, s. 65. 
129 Küçük ve diğerleri, s. 254. 
130 Yirik, Hint Dinleri, s. 66. 
131 Yitik, Doğu Dinleri, s. 106. 
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söyler. Nirvana, işte bu ateşin sönmesidir.”? Denebilir ki Nirvana”da- 
ki sönme, olumsuz değil olumlu bir anlama sahiptir. Burada basitçe 
bir sönme söz konusu değildir. Aynı zamanda huzur ve mükemmellik 
hali de kelimenin anlamları arasındadır.”” 


Nirvana, kişinin bütünüyle yok olması değil, kendisini yaşama 
bağlayan her türlü düşünce, duygu ve arzulardan ve buna bağlı ola- 
rak yeniden doğum çarkından ve netice olarak acı ve ıstıraptan kur- 
tulması demektir.”“ Bununla birlikte Nirvana”yı sadece arzuları yok 
etmek ile ulaşılacak bir makam olarak tarif etmek yetersiz kalır. O, 
doğmamış, yaratılmamış, yok edilemez, aşkın, her türlü insan dene- 
yiminin ötesinde bir makamdır. Nirvana”nın aşkın ve deneyim ötesi 
olması, onün insanlar tarafından rengin, dokunmanın bilindiği gibi 
zihinsel, mantıksalyollarla bilinemeyeceği yorumlarına yol açar. An- 
cak Nirvanazdaki aşkınlık onun bir bilgi nesnesi olmadığı anlamına 
da gelmez. Onun doğası ve etkinliği bilgi nesnesi olarak değerlendi- 
rilebilir. Kendi içine dönüp kapanan keşiş, Nirvana”nın, onun doğası- 
nın, etkinliğinin bilincine varır. Müşahede halinden çıktığında, Nirva- 
na, yok oluş, sükünet, fevkalade, kurtuluşl diye haykırır.”” Metinlerde de 
eski öğretiye veya Buda”nın çağdaşı diğer inançlara mensup kişiler 
bu durumu, “Ben Alara Kalama”ya"" 
uçup gitmiş ya da bir sele kapılıp süpürülmüş gibi vazgeçiyorum. Mükemmel, 
mükemnmell Yere devrilen bir şey tekrar ayağa kalkmış gibi, kapatılan bir şey 
açılmış gibi, kaybolan birisine yol gösterilmiş gibi, gözleri olan birisi görebil- 
sin diye karanlıkta bir meşale yükseltilmiş gibi” ifadeleriyle dile getirir. 


olan bağlılığımdan sanki bir fırtınada 


Nirvana, gelip geçici olmayan sürekli bir haldir. Budist kutsal yazı- 
larında bu hal, bazen, karşı sabil fırtınalı denizdeki sakin ada, serin mağara 


132 Güngören, s. 117 

133 C. A. Kadir, “İslam Öncesi Hint Düşüncesi”, Çev. Kürşat Demirci, İslam Düşüncesi 
Tarihi, Ed. M. M. Şerif, Türkçe Baskının Editörü, Mustafa Armağan, İnsan Yay, İstanbul 
1990, s. 50. 

134 Aydın, Anahatlarıyla..., s. 123. 

135 MirceaEliade, Yoga: Ölümsüzlük ve Özgürlük, Çev. Ali Berktay, Kabalcı Yay., İstanbul 
2013, s. 216. 

136 Alara Kalama, Gotama”nın çileci uygulamalar yaptığı dönemde ona hocalık yapar, an- 
cak Gotama, aradığı soruların cevaplarını onda bulamaz. Suttlar”da, Gotama”nın mür- 
şidi olarak da geçer. Ancak Alara Kalama, Buda aydınlanmaya ulaştığında ölmüştür. 
Hammalavva Saddhatissa, Buda, Çev. Nur Yener, Okyanus Yay., İstanbul 2004, s. 35-36. 
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ve kutsal şebir gibi sembolik ifadelerle, bazen de ölümsüzlük, değişmez- 
lik, samsara çarkından ebedi kurtuluş ve sonsuz barış ve mutluluk şek- 
linde tanımlanır.”” Buda, Nirvana”nın anlamını, yakıt olmadığından 
sönen ışık örneğiyle verir. Tutku ateşlerini beslemeyen insan, söner, 
yaşamında hiçbir ruh göçü olmaz, bir kez söndükten sonra artık ate- 
şini aktaramaz.”” Nirvana için çeşitli tanımlamalar yapılmaya çalışılsa 
da onun, kelimelerle tanımlanamayan sadece tecrübe edilebilecek mutlak 
kurtuluş bali şeklindeki tanımı da oldukça yaygındır.”” Tanıma göre o, 
idrakin erişemeyeceği bir kemalalemidir. Hiçbir şekildetarif edilemez. 
Onun ancak en son istenen şey olduğunu bilmek yeterlidir.“” Nirvana 
ile bilinmesi gereken tek şey onun ulaşılması gereken bir amaç oldu- 
gudur, yoksa Nirvana”ın kendisini bilmeye çalışmak boşa harcanacak 
bir çabadır. Kişi onu bilmek yerine tecrübe etmeye çalışmalıdır. 


Nirvana ancak ermişlerin gözü ile yani artık fani dünyanın bir par- 
çası olmaktan çıkmış, aşkın bir organla görülebilir. Bu durumu gönül 
gözünün açılmasına benzetmek mümkündür. Budizmde önemli olan, 
görmeyi sağlayacak gözü elde etmek için izlenmesi gereken yolu gös- 
termek ve araçları şekillendirmektir.”" Nirvana”ya ulaşmak, gönül 
gözünü açabilenler, kendilerini yanılgılardan kurtarabilenler içindir. 
Budizmide bir inanca, dogmaya veya kurtarıcıya körü körüne bağ- 
lanmakla kurtuluşa ulaşma şansı yoktur. Tek yol gerçeğin bilinişinden 
geçer.”” Bir anlamda Budizm veya Buda insanlara bir yol göstericidir. 
Kurtuluş ise kişisel bir çabanın ve hakikatin somut bir biçimde özüm- 
semenin neticesidir. Bunun için de hakikati hem idrak etmek hem de 
deneyimlemek şarttır. Ama her iki yolun da belli tehlikeleri vardır, id- 
rak sadece bir spekülasyon olarak kalabilir, deneyim ise esrime halini 
bütünüyle boğabilir.”” Dolayısıyla kişi bir yandan tam bir bilinç ve 
farkındalık halinde olurken bir yandan da bilinç ve farkındalığı aşacak 
hale gelmelidir. 


137 Yitik, Hint Dinleri, s. 67. 
138 Arvon,s. 52. 

139 Yitik, Hint Dinleri, s. 67 
140 Çelebi, s. 57-58. 

141 Eliade, Yoga, s. 211. 

142 Güngören, s. 93. 

143 Eliade, Yoga, s. 212. 
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1.2. TASAVVUF 


1.2.1. Tasavvufun Ortaya Çıkışı ve Gelişmesi 


İslam”ın mistik/batıni yönünü yansıttığı kabuledilen tasavvuf, İslam 
kültürünün yoğun şekilde tartışılan konularındandır. Tasavvuf kelime- 
sinin hangi kökten geldiği, tasavvufun ne olduğu, neleri içerdiği, kay- 
nakları gibi konular hakkında tarih boyunca pek çok teori üretilmiştir. 
Mutasavvıifların yapmış olduğu kendi tasavvuf tanımları neticesinde 
de birçok görüş ortaya çıkmıştır. Görüşler arasında küçük bazı fark- 
lar bulunmakla beraber birbirinden kesin çizgilerle ayrılmaz. Genel 
kanı, tasavvuf kelimesinin suf (yün) kelimesinden geldiği yönündedir. 
Sufi, yünden yapılmış hırka giyen kişilere denmiş, tasavvuf da buradan 
türemiştir. Kelimenin etimolofisine yönelik Yunanca sophia veya as- 
hab-ı suffa”dan geldiği gibi başka tahminler olsa da en çok kabul gören 
açıklama budur. Bununla birlikte Bağdat yakınlarında yapılan bazı ar- 
keolofik çalışmalarda sufi kelimesinin Nesturi Hristiyanlar tarafından 
kullanıldığına dair bilgilere de ulaşılmıştır.““ 


Tasavvufu ilk tarif edenlerden Muhammed b. VasP”ye (ö. 741) 
göre tasavvuf huşu, nefsi hor görme, kanaatkarlık ve alçak gönüllü- 
lüktür."” Kuşeyri (ö. 1072), Risale"sinde tasavvuf kelimesinin hangi 
kökten gelebileceğini tartışır ve kelimenin saff kelimesinden geldiği 
sonucuna varır. Ayrıca Kuşeyri tasavvuf kelimesinin hangi kökten 
geldiğini tartışmanın gereksiz olduğunu, mutasavvıfların şöhretinin 
bu konunun tartışılmasını çoktan aşmış olduğunu söyler.“” Kuşey- 
rPnin, böyle bir yorumla konuyu kapatmak istemesine rağmen on- 
dan günümüze kadar tasavvufun etimoloiisi hakkındaki tartışmalar 
devam eder. 


Hangi kökten geldiğine dair geniş bir tartışma alanı bulunan ta- 
savvuf, genel olarak sof giymek, saf olmak, kötü huyları terk edip 


144 G. Ogen”den aktaran: Nile Green, Sufism, A Global History, Blackvvell Pub., VVest 
Sussex and Malden 2012, s. 18, (G. Ogerin makalesi için bkz. “Did the Term Sufi Exist 
before the Sufis”, Acta Orientalia, 43 (1982), ss. 33-48.) 

145 Reşat Öngören, “Tasavvuf”, DİA, C. 40, s. 119. 

146 Abdülkerim Kuşeyşri, Tasavvuf İlmineDair Kuşeyri Risalesi, Haz.Süleyman Uludağ, 
Dergah Yay., İstanbul 2014, s. 367 
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güzel huylar edinmek, nefse karşı girişilen ve barışı olmayan bir sa- 
vaş, temiz bir kalp ve pak bir gönül sahibi olmak, Hak ile birlikte ve 
O”nun huzurunda olmak, kamil insan olmak gibi anlamlarda kulla- 
nılır.”” Burada verilen tanımlar ve kavramlar genel olarak İslamın 


manevi hayat ve ahlaki değerlerine gönderme yapar.”" 


Tasavvuf hareketinin başlangıcı peygamber, sahabe ve taübi”ün 
devrine kadar götürülmekle beraber, onun müstakil bir hareket 
haline gelmesi VIIL asrın ikinci yarısında başlar, IX. asırda do- 


ğuş dönemini tamamlar."” 


Tasavvufun ortaya çıkışında başlıca 
iki temel sebepten bahsedilebilir. Bunlardan birincisi siyasi-tari- 
hi sebepler, ikincisi de dini-kültürel sebeplerdir. Siyasi-tarihi se- 
bepler, peygamberin ölümünden sonra ortaya çıkan siyasi-sosyal 
karışıklar, Emevi hanedanının (661-750) eski Arap asabiye gele- 
neğine”” 
Arap olmayan toplumlar üzerinde baskı kurması, Abbasi döne- 


yeniden ağırlık verip bir saltanat refimine dönüşmesi ve 


minde devam eden bunalımlar şeklinde sıralanabilir.”" Yine aynı 
dönemlerde toplumda baş gösteren dünyevileşme, zevke ve lükse 
düşkünlük, bazı dindarların Allah"a iman ve ahlaki davranışlarla 
ilgili Kuran”ın uyarılarının öngördüğü birlikteliği içeren safiyane 
dini yaşama dönmesine zemin hazırlar.”” Dolayısıyla tasavvuf, bir 
düşünce hareketi olsa da ortaya çıkışı sadece düşünce temelindeki 
tartışmalara dayanmaz. Onun ortaya çıkışındasiyasi gelişmeler de 
etkili olmuştur. 


147 Süleyman Uludağ, “Tasavvuf”, TTS, Kabaleı Yay., İstanbul 2012, s. 345. 

148 Süleyman Uludağ, İslam Düşüncesinin Yapısı, Selef, Kelam, Tasavvuf, Felsefe, Dergah 
Yayınları, İstanbul 2013, s. 109. 

149 Uludağ, İslam Düşüncesinin..., s. 110. 

150 Asabiye geleneği ya da asabiyecilik, “Aynı soydan gelenlerin veya bir başka sebeple ara- 
larında yakınlık bulunanların muhaliflere karşı birlikte hareket etmelerini sağlayan da- 
yanışma duygusu” olarak tanımlanır. Ayrıntılı bilgi için bkz. Mustafa Çağrıcı, “Asabiyet”, 
DİA, C. 3., ss. 453-455. 

151 Ocak, Kalenderiler, s. 3. 

152 Annemaire Schimmel, “Sufizmin İlk Dönemleri”, Çev. Ali Ayten, İslam Kültürü, C.5, 
Ed.,, Ekmeleddin İhsanoğlu, Kültür ve Turizm Bakanlığı Yay., Ankara 2008, s. 490, Yaşar 
Nuri Öztürk, Tarih Boyunca Tasavvufi Düşünce, Sümer Matbaası, İstanbul 1974, 
s. 37, Ebu”l-Ala Afifi, Tasavvuf-İslamda Manevi Devrim, Çev,, H. İbrahim Kaçar, 
Murat Sülün, Risale Yay., İstanbul 1996, s. 82-83, Arberry, Arthur lohn, Tasavvuf: İslam 
Mistiklerine Toplu Bakış, Çev. İbrahim Kapaklıkaya, Ağaç Kirabevi Yay., İstanbul 
2008, ss. 28-30. 
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Tasavvuf, zübt bareketi ya da zübt dönemi denilen bir dönem ile 
başlar. Bahsedilen dönemde bazı kişiler toplumdan ayrı, münzevi bir 
hayat tarzını tercih ederek züht hareketini başlatır. Züht, kelime an- 
lamı olarak bir şeye rağbet etmemek, ona karşı ilgisiz davranmak,ondanyüz 
çevirmek gibi anlamlara gelir.”” Tasavvufta ise kişinin Allah dışındaki 
her şeyi terk etmesidir. Zühtü benimseyen kişi, dünyaya ait şeylere 
bağlanmamalı ve bunların geçici olduğunun farkına varmalıdır. Bu 
uğurda az yemeli, az uyumalı, çok ibadet etmelidir. 


İslam”ın ilk dönemlerinden itibaren Horasanlı ünlü zahit Şakik-i 
Belh”ye (ö. 809) kadar devam eden hicri iki asırlık zaman dilimi 
züht dönemi olarak adlandırılır.”” Züht hareketinin ilk dönemlerin- 
deki zahitleri iki sınıf halinde incelemek mümkündür. İlk grup kişisel 
saflığı, ahlaki kusursuzluğu, Allah”tan korkmayı, şeriatın emirlerine 
sıkı sıkıya bağlılığı esas alır. İkinci gruptaki zahitler ise nefsi köreltme 
(özellikle de yemekten ve cinsel ilişkiden uzak durma), kendini yok 
sayacak ölçüde bir alçakgönüllülük gösterme, az uyumak için küçük 
taş parçalarını yastık olarak kullanma, az konuşma, nafile ibadetler, 
uzun gece ibadetleri, Kur”anıın anlamı üzerine düşünme ve Allah”tan 
başka bir şeyle zihni meşgul etmeme vasıtasıyla Allah ile bireysel ve 
tecrübi bir yakınlık elde etmeye çabalar. İkinci kısım tasavvuf hare- 
ketinin de öncüleri olarak değerlendirilebilir.”” 


Nicholson, züht hareketinin ortaya çıkışında iki sebep olduğunu 
söyler. Bunlar, abartılı bir günah bilinci ve ilahi ceza karşısında duyu- 
lan ezici korkudur.”" Bu bilinç ve korkunun da etkisiyle kendilerini 
takvalı bir hayata adayan, huşuya veren, insanın durumu üzerinde 
tefekkür eden ve Allah ile irtibatı öngören tek tek bağlılar ve zahitler 
ortaya çıkar."” Dönemin en belirgin niteliği marifetten"” çok amele, 
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157 Macit Fahri, İslam Felsefesi, Kelamı ve Tasavvufuna Giriş, Çev. Şahin Filiz, İnsan Yay., 
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ilhamdan fazla ibadete, keşiften çok ahlaka, Allahın muhabbetinden 
çok korkusuna, kerametten çokistikamete, kısaca teoriden fazla pra- 
tiğe önem verilmiş olmasıdır.”? Zaten züht hareketinin özü de teorik 
meselelerden uzaklaşarak sade bir yaşam kurma çabasıdır. 


Züht hareketi zaman içinde homoien bir yapı yerine farklı çizgi- 
ler halinde ilerler. İbrahim Edhem (6. 779) gibi bazı sufiler sosyal ha- 
yata karşı daha katı bir yol tutup kendilerine münzevi bir hayat tarzı 
seçerken, bazıları kendilerini Hadis ve Kur”an merkezli bir eğitime 
adar. Hemen hemen aynı dönemlerde bazı kişiler ve gruplar da ilk 
ikisinden farklı bir yol izleyerek kendi içlerine yönelirler. İçe yönel- 
me kendini, özellikle manevi hallerde ve manevi hallerdeki yeni söy- 
lemlerin ortaya çıkmasında gösterir.” Ortaya çıkan yeni söylemler 
ve bal kavramı etrafındayapılan tartışmalar, züht hareketinin ortaya 
çıkış felsefesinden uzaklaştığının da bir göstergesi olarak görülebilir. 
İlk başta eyleme, pratiğe önem veren züht düşüncesi zaman içinde 
kendi teorik tartışma zeminini kurmaya başlar. 


Züht hareketi ortaya çıktıktan sonra Mısırdan Afganistana kadar 
yayılır. Geniş coğrafyadaki zahitler birbirinden bazı farklarla ayrılsa 
da terk-i dünya olarak adlandırılabilecek ortak bir noktada buluşurlar. 
IX. yüzyıla gelindiğinde ise sufiler, kendilerini Allaha götüren yollarla 
ilgili teoriler geliştirmeye başlar. Geliştirilen teoriler neticesinde çeşitli 
tarikatlar ve öğretiler oluşur./" İslami terminoloyide kullanılan tevhit, 
rıza, nefis, şirk gibi kavramlar zahitlerin elinde işlenerek doktrinel birer 
kavram haline gelir. Züht hareketinin kurumsallaşıp tasavvufa dönüş- 
mesiyle bu kavramlar mutasavviflarca ayrıntılı olarak ele alınır. 


Başlarda bireysel bir tutumun ifadesi olan züht hareketi, zamanla 
gelişip sistemleşir, tarikatlar ortaya çıkmaya başlar ve züht hareketi 
tasavvufa doğru evrilir. Tasavvuf, başlangıçtaki züht hareketinin fikri 
temelini muhafaza etmekle beraber, birçok kavram ve uygulama et- 
rafında şekillenir. Sonunda ise kendine has ritüelleri, inançları olan bir 
doktrin haline gelir. 
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Basra ve Kufe, IX. yüzyıl başlarında İslam dünyasındaki zahi- 
dane ve tasavvufi yaşam tarzının merkezi konumundadır. Hasan 
Basri”nin (ö. 728) geliştirdiği tasavvufi fikirler, buralardan yayılarak 
İslam”ın yeni başkenti Bağdarta kadar ulaşır. Daha sonra bu fikir- 
ler, İslam dünyasının diğer bölgelerine de yayılır.” lrak, Horasan, 
Suriye ve Misır”a yayılan tasavvuf hareketine her bölge ahalisi çe- 
şitli isimler verir. Örneğin ilk zamanlarda Suriye”de Cuiyye (açlar), 
Horasar?rda Şikeftiye (mağarada yaşayanlar), Seyyabin (gezginler), 
Gureba (garipler), Fukara (fakirler/dervişler) ve Nuriyye (Nurlular) 
gibi isimler verilir.”” Daha sonra Horasandakilere Melametiyye ve 
Ebl-i Fütüvvet de denir./“" 


Sehimmel, Basra ve İslam dünyasının diğer bölgelerindeki zahitle- 
rin, Hristiyan toplumundaki züht hayatı yaşayan kişilerden haberdar 
olduklarını belirtir. Ona göre kaynaklar, Müslüman zahitlerin Lüb- 
nan dağlarında ve Mısır çöllerinde, münzevi hayat yaşayan keşişleri 
ziyaret ettiklerine dair bilgiler verir. Ziyaretlerle ilgili anlatılan hika- 
yelerde genel olarak Müslüman zahitler Hristiyan keşişlerin gösterdi- 
gi züht örneğini beğenirler, fakat aynı zamanda inananlardan olma- 
maları sebebiyle onlara acırlar. Ayrıca Budizm/in merkezi olmuş Belh 
şehrinde Müslümanlar, Budist rahiplerle de karşılaşmışlardır.”” 


Züht hareketi, ortaya çıktıktan sonra hızlı bir yayılma ve geliş- 
me sürecine girer ve bir yandan coğrafya olarak yayılmaya devam 
ederken bir yandan da kendi içinde kurumsallaşmaya başlar. Züht 
hareketi girdiği toplumlar tarafından farklı şekilde algılanır ve yo- 
rumlanır. Tarikatlar da farklı yorumlar çevresinde birleşen insanlar 
ile oluşmaya başlar. Artık züht, yerini tasavvufa bırakır. 


Genel olarak, tasavvuf tarihlendirilirken ilk olarak zühtr dönemin- 
den bahsedilerek züht döneminden sonraki tasavvuf tarihi şu şekilde 
tasnif edilmiştir: 
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Tasavvuf Devri: Olgunlaşan züht hareketi 815 senelerinde tasav- 
vuf cereyanını doğurur. Züht döneminde ikinci planda olan ilim, ma- 
rifet, vecd hallerini ön plana gelirken amel, taat ve zühd arka planda 
kalır. Maruf-ı Kerhi (ö. 815), Bişr-i Hafi (6. 841), Zünnun-ı Misri (ö. 
859), Bayezid-i Bistami (ö. 848), Cüneyd-i Bağdadi (ö. 909), Hakim 
Tirmizi (ö, 898) IX. asırda yaşamış ve tasavvufu kurmuş sufilerden 
bazılarıdır. TX. asırda tasavvuf, bir ilim olarak şekillenmeye başlar. 
Önemli tasavvuf klasikleri de aynı dönemde yazılmaya başlanır. 
Artik sufiler toplumdan ayrı bir zümre oluşturmaya başlar.” Züht 
sonrası tasavvuf hareketi de iki şekilde gelişir. Bunlardan birincisi, 
cezbeye, vecd hallerine ağırlık veren ve Bayezid-i Bistami tarafından 
temsil edilen ve taşkınlıklar, aşırılıklar, şathiyeler ve zahiri hükümlere 
aykırı gibi görünen hususların görüldüğü sekr tarikatıdır. İkinci yol da 
temkine, marifete ağırlık veren ve Cüneyd-i Bağdadi tarafından tem- 
sil edilen sabv tarikatıdır. Bu yolda dinin zahiri hükümlerine riayet et- 
meye daha fazla ağırlık verilir, taşkınlıktan ve aşırılıktan sakınılır. 


Vabdet-i Vücud: İbn Arabi (6. 1239) ve daha başka bazı mutasav- 
vıfların gayreti ile tasavvufta yeni bir dönem açılır. Alemde tek bir 
varlık vardır o da vücut-ı mutlak olan Allah”ın varlığıdır, öbür var- 
liklar bu varlığın çeşitli zuhurları ve değişik tecellileridir. Var zanne- 
dilen şeyler aslında zibin ve bayalden ibarettir anlayışından ilham alan 
vahdet-i vücud hareketi, kısa sürede İslam dünyasının her tarafına 
yayılır. Tarikatların büyük bir kısmına nüfuz eder. Tasavvuf, felsefi 
veya yarı felsefi bir hal alır. Çeşitli mücahede ve riyazet temrinle- 
ri ile bedeni özellikleri ve cismani nitelikleri zaafa uğratarak gaybın 
sırlarına vakıf olmak ve kainat üzerinde esrarengiz kuvvetler yolu ile 
tasarrufta bulunmak, mutasavvifların çoğunun amacı haline gelirken 
aklı, nazarı ve istidlali aşağılayarak marifeti, ilhamı ve keşfi yücelt- 
mek de yine mutasavvifların bir özelliği olur. 


Tarikatlar Dönemi: Abdülkadir Geylani (ö. 1165), Ahmed Rifai 
(ö. 1182), Necmüddin Kübra (ö. 1221), Sühreverdi (ö. 1235), Şazeli (ö, 
1256), Mevlana (6. 1273), Bahauddin Nakşbend (ö. 1388), Hacı Bay- 
ram Veli (ö. 1429) gibi kişiler tarafından kurulan tarikatların ortaya 
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çıktığı dönem. Tarikat ve tekke vasıtasıyla teşkilatlanan tasavvuf, 
toplumlar üzerinde son derece tesirli olmuştur."” 


1.2.2. Tasavvufun Asya”da ve Türkler Arasında Yayılması 


Tasavvufun Türkler arasında yayılması sadece mistik bir öğretinin 
bir toplum içinde yayılması olayından ibaret değildir. Yayılma hare- 
keti, öncesi ve sonrasıyla birçok araştırmayı gerektirir. Türk tasavvuf 
düşüncesinin tam olarak aydınlanabilmesi için Türklerin İslam önce- 
si düşüncesinin, Asya”ya yayılan tasavvuf hareketinin mahiyetinin, 
Türklerin İslamlaşma sürecinin net bir şekilde ortaya konması gere- 
kir, çünkü tasavvuf, Asya/da ve Türkler arasında İslamiyet ile birlikte 
yayılır. Bazı durumlarda İslam”ın benimsenmesinde tasavvuf etkin 
bir rol oynar,“ Bununla birlikte İslamiyeri kabul eden Türkler daha 
önceki dinlerden de bazı inanç ve uygulamaları yeni dinin içinde eri- 
terek yaşatmaya devam eder. İnanç ve uygulamalar kimi zaman di- 
nin içinde yer aldığı gibi bazen de mistik uygulamalarda kendine yer 
bulur. Dolayısıyla tasavvuf hareketinin Türkler arasında yayılması 
birkaç yerden bakılması gereken bir konudur. 


Türklerin, topluluklar halinde Müslümanlığa geçişi X. asırda Ka- 
rahanlılar döneminde yaşanır. İslamlaşma süreci Karahanlı Haka- 
nı Satuk Buğra Han”ın Müslüman olması ile başlar. Müslüman olan 
Türkler yeni dini kendilerine göre bir yorumlama faaliyetine girer. 
Faaliyetlerin sonucunda zamanla Türk-İslam düşüncesi, Türk-İslam 
sanatı, Türk-İslam edebiyatı gibi kollar oluşur. Bunların hepsini kap- 
sar mahiyette bir Türk Müslümanlığından bahsetmek mümkündür.” 


Türk-İslam düşünce yapısı, Türklerin önceki inançlarıyla da 
uyumlu olarak, mistik karakterli bir görünüm sergiler. Bunun sebe- 
bi, Türklerin İslamiyet”ten önce benimsedikleri geleneksel dinlerinin 
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mistik özellikleri ağır basan bir inanç olmasıdır, eski Türk dinindeki 
kam tipi keramet sahibi, gaipten haber veren, her derde deva olan 
bir kişiliktir.”” Kamların özelliklerinden dolayı tasavvuftaki veliler 
ve şeyhler ile onların arasında bir benzerlik olduğu söylenebilir. Müs- 
lüman Türklerin Ata ve Bab”ları, hem Şamanlara hem de evliyaya 
benzer. Bu da kam ve velinin bir anlamda kaynaşmasına sebep olur 
ve eski Türklerdeki Alp tipi, İslamiyet ile birlikte Alp-eren halini alır.”1 
Yesevllik”te görülen halk zahitliği şeklindeki Türk tasavvufunun için- 
de eski Türk inançlarından izler olduğu söylenebilir.”” Bunun ya- 
nında özellikle kalbin dini hayattaki rolünü ve önemini daha güçlü 
bir biçimde vurgulama ve dine kalbi bir bakış açısıyla yönelme, mis- 
tik özelliğin Türk-İslam düşüncesinde önemli bir yerinin olduğunu 
gösterir.” 


Türkler arasında İslamiyetin ve tasavvufun yayılmasıyla birlikte 
edebi eserlerde tasavvufi düşünceye ait konular işlenmeye başlar. 
Yazılan eserlerin başında Kutadgu Biligin geldiği söylenebilir. Siya- 
setname türünde kaleme alınan bu eser bazı tasavvufi unsurları da 
barındırır. Bunun en somut örneği de Odgurmuşun zahitliği seçme- 
si olarak gösterilebilir. Kutadgu Bilig, Budizm”n zahitlik anlayışı, eski 
Türk kültürü ve yeni kabul edilen İslamiyetin harmanlandığı ve yeni 
bir Türk-İslam kültürünün zihinsel inşasının yapılmaya başlandığı 
bir eser olarak kabul edilebilir. Bu hayat tarzında esas olan, toplum- 
dan uzaklaşıp riyazete çekilmek değil, aksine toplum içinde zahitliği 
yaşamaktır (halvet der-encümen).”” Kutadgu Biliyten başka Atabe- 
tüT-Hakayık”a da yine dilin muhafazası, dünyanın dönekliği, tevazu 
ve kibir, açgözlülük gibi İslam dinine ve tasavvufuna ait bazı kavram- 
ların işlendiği görülmektedir.”” 
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Türk tasavvufunun ana merkezinin Horasan olduğu söylenebilir. 
Maveraünnehir de yine önemli bir merkezdir. Buralarda yetişen sufi- 
ler Anadolu tasavvufu üzerinde önemli etkiler bırakır. Kalenderilik, 
Melamilik, Yesevilik, Kübrevilik, Nakşibendilik gibi sufi ekoller, bu- 
ralarda gelişen ve daha sonra Anadolu tasavvufu üzerinde etkili olan 
önemli akımlardır. Nahşeb (bugünkü adı Karşı) ve Tirmiz şehirleri 
de birçok əlim ve sufinin yetiştiği bölgelerdir. Ebu Turab Nahşebi (ö. 
859) ile Hakim Tirmizi (ö. 932) bu sufilerin en meşhurlarındandır. 
Buhara ve Semerkant ise hem Alimleri hem de sufileriyle Orta As- 
ya”nın en önemli kültür merkezleridir. Kelabazi (ö. 990), Ebu Said-i 
Ebürl-Hayr (ö. 1049), Yusuf Hemedani (ö. 1140) gibi isimler buralar- 
da yetişmiş önemli sufilerdir.”” 


Türk tasavvuf anlayışını tek bir çizgi halinde ve sınırları belli bir 
daire içinde tanımlamak pek mümkün görülmemektedir. Hareket 
içinde bir yandan klasik tasavvuf akımının önemli isim ve kavramları 
yer alırken bir yandan da tasavvufun geldiği noktaya bir tepki ola- 
rak Melamilik, Kalenderllik gibi hareketler görülür. Bunların yanında 
eski inançların da izlerinin görülmesi mümkündür. Siyasi olarak sü- 
rekli bir hareketliliğin hökim olduğu coğrafyanın etkileri de eklen- 
diğinde, gerek Asyardaki gerekse Anadoludaki tasavvuf hareketinin 
sınırları daha da silikleşir. 


Asya:da, Türkler arasında etkili olan ve çalışmamız için de önemli 
olan tasavvufi akımlardan bazılarını Melamilik, Kalenderilik, Yesevi- 
lik olarak sıralamak mümkündür. 


1.2.2.1. Melamilik 


Tasavvuf hareketi IX. asra geldiğinde züht dönemini tamamlamak 
üzeredir. Bağdat, Şam, Mısır ve Nişabur gibi şehirler züht hareketinin 
merkezleri konumundadır. IX. yüzyıldan itibaren tasavvuf bölgesel 
ekoller halinde bir gelişme çizgisi gösterir ve Bağdat merkez olmak 
üzere lIrak”ta ve İran”ın Horasan bölgesinde, özellikle de bölgenin 
merkezi Nişabur"da gelişen iki züht akımı dikkati çeker. X. yüzyılın 
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ikinci yarısında Nişabur”da yaşayan Harguşi, Irak bölgesinde gelişen 
akıma Sufiye, Horasanlı zahitlerin takip ettikleri yola ve akıma ise Me- 
lametiye adı verildiğini söyler.”” Böyle bir ayrıma gidilmesinin sebebi 
Melamiliğin ortaya çıkışıyla ilgilidir. Tasavvufun gelişip sistemleşme- 
ye başladığı dönemde sufiler, kendilerinin sufi olduğunu belli edecek 
davranışlarda bulunmaya başlar ve farklı kıyafetler giyer. Geçimlerini 
sağlamakiçin çalışmak yerine halktan yardım ister. Melamilik sufilerin 
tutumuna bir tepki olarak doğar.”? Sufilere gösterilen tepkinin bir ne- 
ticesi olarak Melamiliğin kurucuları, takipçilerini halka vaaz vermek- 
ten, halk içinde dindarlıklarını göstermekten ve farklı giyinmekten 
uzak durmaya çağırır. Bunun sebebi zühdün zahiri alametlerini halka 
göstererek kibre düşme endişesidir.”” Melamilere göre sufiler, girdikleri 
yolda samimi davranmamaktadır. Sufilerin tutum ve davranışlarından 
rahatsızlık duyan kişiler de gerçek tasavvufun toplum içinde yaşanma- 
sı gerektiğini ileri sürerek topluma karışan, ayrı kıyafetler giymeyen, 
çalışarak geçimini sağlayan yeni bir hareket başlatır. Sülemi, Melami 
dervişlerin keramet göstermekten uzak durduklarını, bunun yerine 
dini ibadetlere yöneldiklerini söyler. Sufiler ise kerametin ve imkansız 
davaların peşinden giden kişiler olarak gösterilir.5” Melamiliğin kuru- 
cusu olarak Hamdun Kassar (ö. 884) gösterilir. Maşuk-ı Tusi" ile de 
Melamiliğin Türkmenler arasında yayıldığı kabul edilir."? 


177 DİA, “Melamiyye”, DİA, C. 29, s.25. Bu iki bölgede gelişen akımlar birbirlerinden farklı 
olsalar da aralarında bir ilişkinin bulunduğu söylenebilir. Sara Sviri, Horasan ve Bağdat 
ekollerine mensup sufilerin aralarındaki mektuplaşmalardan yola çıkarak iki ekolün 
birbiriyle karmaşık ve dinamik bir ilişki halinde olduğunu söyler. Bkz. Sara Sviri, “İlk 
Dönem Tasavvuf Kültüründe Melametiyye Hareketi ve Hakim Tirmizi”, Çev. Salih Çift, 
Tasavvuf, S. 18 (2007), s. 445-468. 

178 Abdülbaki Gölpınarlı, Melamilik ve Melamiler, İstanbul Devlet Matbaası, İstanbul 
1931, s. 110, Ebu”l-Ala Afifi, “Melamilik, Sufilik ve Ehl-i Fütüvvet”, İslam Düşüncesi 
Üzerine Makaleler, İz Yay., İstanbul 2011, s. 139. 

179 Khnysh, s. 96. 

180 Hartmann ss. 331-332. 

181 Maşuk-ı Tusi, XI. yüzyılın başlarında Horasanda yaşayan, cezbe ile kendinden geçerek 
dolaşan, meczup olması sebebiyle düzgün ibadet hayatı olmayan ilk Türkmen şeyhlerin- 
dendir. Daha sonraki dönemlerde Horasan, Maveriünnehir, Harizm, İran ve Anadolu”da 
onlara benzeyen pek çok Türkmen şeyhine rastlanır. Bkz. Süleyman Uludağ, “Maşuk-ı 
Tusi”, DİA, C. 28, s. 105. 

182 Gölpnarlı, Melamilik..., s. 25, Melamiliğin kurucusu olarak bazı araştırmacılar Hamdun 
Kassar”ın hocası Salim-i Bursi”yi gösterir. Bkz. Mürsel Öztürk, Anadolu Erenlerinin 
Kaynağı Horasan (Moğol İstilasına Kadar), Kültür Bakanlığı Yay., Ankara 2001, s. 50. 
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Melamet kelimesi Arapça levm kökünden gelir ve ayıplamak, kınamak, 
azarlamak, serzenişte bulunmak, korkmak, rüsvalık gibi anlamları vardır. Me- 
lami ise kınanan demektir. Tasavvufta, yaptığı iyilikleri gösterişe konu 
olur endişesiyle gizlemek, kötülükleri ve işlediği günahları ise nefsiyle 
mücadele etmek için açığa vurmak şeklide kullanılır.”” Bundan başka 
kişinin, Allahlın emirlerini yerine getirip yasaklarından kaçınırken baş- 
kalannın kendisini kınamasından korkmaması, kınanırım diye inandığı 
doğrulardan vazgeçmemsesi gibi anlamları da vardır.“ Yapılan tanımla- 
maların hepsi genel olarak kınama ile ilgilidir. Bu bağlamda Melarni dü- 
şüncenin kınanma, kınanmaktan korkmama çevresinde geliştiği söyle- 
nebilir. Melami düşüncedeki kınama, nefs ile birlikte ele alınır. Melamiler 
dünyaya karşı nefsi ile sürekli bir mücadele halindedir ve mücadele için 
dünyevi hazlardan yüz çevirir. 


Melamfiler, nefsin hiçbir iyiliği olduğunu kabul etmezler ve her- 
hangi bir amaç veya amelde nefsiyle tatmin olmazlar. Onlar nefsin 
mutlak anlamda kötü olduğuna ve nefisten sadece, yine kendi tabia- 
tından olan, riya ve bencillik gibi kötülüklerin çıkabileceğine inanır- 
lar ve nefse karşı sürekli bir muhalefet ve suçlama tavrı takınırlar."5 
Melamf tavrındaki kınama da bununla ilgilidir. Nefis, sadece kötü- 
lüklerin kaynağı olduğu ve hiçbir zaman da doyuma ulaşamayacağı 
için onunla baş etmenin yolu kınanacak davranışlarda bulunmaktır. 
Nefsi memnun etmenin mümkün olmadığına inanan Melami onu, bir 
anlamda, rezil ederek dizginleme yoluna gider. Melamilikteki dün- 
yaya karşı takınılan tavır, onun bir yasaklar silsilesi gibi algılanma- 
sına sebep olur, çünkü bir Melamf”nin uzak durması gereken şeyler 
kendinde bulunması gerekenlerden, terk etmesi gereken fiiller yerine 
getirmesi istenilen fiillerden daha fazladır. Örneğin Melaminin, iba- 
detini, takvasını, zühdünü, ilmini veya halini açık etmemesi gerekir. 
Bir Melami, ihlasın zıddı olan riyadan bahsettiği kadar, ihlasın ken- 
disinden bahsetmez, nefsin afetleri, ayıpları ve kirlerinden bahset- 
tiği kadar, faziletlerinden ve olgunluklarından bahsetmez. Melami, 


183 Ali Bolat, Bir Tasavvuf Okulu Olarak Melametilik, İnsan Yay., İstanbul 2011, s. 15. 

184 Süleyman Uludağ, Dört Kapı Kirk Eşik (İslam Toplumunda Sufi Gelenekler ve 
Derviş Tipleri), Dergah Yayınları, İstanbul 2010, s. 151. 

185 Afifi, İslam Düşüncesi..., s. 140. 
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amellerinin eksikliklerinden ve günahlarından bahsetmeyi, güzel- 
liklerinden ve övgülerinden bahsetmeye tercih eder.” Melamilik, 
kişinin kendine yöneldiği ve merkezinde bu yönelimin olduğu bir 
ekoldür. Melamiliğin kişinin içsel gelişimine yönelmesinden yola çı- 
karak onun, olağandışı bir ruhsal arınma tecrübesi gerçekleştirmenin 
savunuculuğunu yaptığı söylenebilir. Melamiliğin asıl amacı, kişinin, 
ruhsal ve manevi kazanımlarının toptan içedönük bir duruma ulaş- 
masıdır, çünkü Melamet ehli, içe dönük, kendisini eleştiren, hataları 
nedeniyle nefislerine karşı daima tetikte duran kimseler olup, onlara 
göre nefis, ne pahasına olursa olsun kontrol altına alınmalı, aşağılan- 
malı ve horlanmalıdır."” 


Melamilik hakkındaki en eski kaynak SülemTnin (6. 1021) Risale- 
tüT-Melametiyye adlı eseridir. Sülemi, risalesinde Melamilik usulünü 
45 madde halinde sıralar ve Melamileri üçe ayırır. Bunlar, 1) Ule- 
mauş-şer”i ve eimmetü/d-din, 2) Ehlü”?l-marife, 3) Melametiyye şek- 
İinde sıralanır. 


Yukarıdaki tasnifte ilk sırada, sufilerin balleri ile ilgilenmeyip 
daha ziyade şeriatın esasını ve dış temellerini koruyacak meselelerle 
uğraşan fakihler ve şeriat Alimleri yer alır. İkinci sınıftakiler havastır. 
Bunlar da dünyevi işlerden uzak olup daima Allah ile meşgul olan, 
Allah)n seçkin kullarıdır yani sufilerdir. Allah bu kişilere keramet 
verir ve kalplerini de fani şeylerden uzaklaştırır. Sufiler tabakası za- 
hidane filller ve ibadetlerde çok çaba harcar. Görünüşte şeriatın ku- 
rallarına muhalefet etmedikleri gibi içsel olarak sürekli gayb alemine 
dalarlar. Üçüncü sınıfı Allah, ilahi yakınlığı ve Hak ile karışmak gibi 
kerametler ile ayrı tutar. Onlar batınen Hak ile Hak olup (Fena ) bir 
daha da ayrılmazlar. Allah onların hakiki mahiyetlerini gizli tutar ve 
dünyaya sadece onların şeri hükümleri uygulama hallerini gösterir.” 


Melamilik konusunda Sülem?”nin risalesinden sonra bilgi ve- 
ren önemli kaynaklardan birisi de Hüevir?”nin eseridir. Hücviri, 


186 Afifi, İslam Düşüncesi..., s. 138. 

187 Sviri, s. 458, Morris S. Seale, “Melameti Sufiliğin Ahlak Anlayışı ve Dağ Vaazı”, Çev. Ali 
Bolat, OMÜİFD, S. 16 (2003), s. 416. 

188 Hartmannı s. 331. 
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Keşfü”T-Mahcub adlı eserinde Melamiliği ayrıntılı olarak ele alır. Ona 
göre Melamilerin halk tarafından kınanması Allah”ın bir lütfudur. 
Halkta, Nefs-i Levvame olduğundan Melamfler kötülük yaptıkların- 
da kötülük yaptıklarından, iyilik yaptıklarında da eksik ve kusurlu 
yaptıklarından dolayı kınanırlar. Hücviri, Melamiliği, kişilere Allah 
tarafından bahşedilen bir hal olarak ele alır. Ona göre Melamet ehli, 
mücahedeleri ne kadar çok olursa olsun, bunu kendi kuvvet ve kud- 
retlerinin neticesi olarak görmez, Haklra ait olarak görür. Onun için 
de kendilerini beğenme haline düşmez, böylece de kibirden korun- 
muş olurlar.” 


Hüeviri, melametin üç şekli olduğundan bahseder. Ancak bu, 
Sülemf?nin yaptığı tasniften farklıdır. Sülemi, bir anlamda tasavvufu 
üçe ayırarak Melamiliği bunların en üstünde görür. Hüevirf ise Me- 
lamiliğin kendisini üçe ayırır. Bunlar, istikamet üzere olmak, kasd ve 
terktir. 


Hüevirf?nin tasnifi, tasavvufa ait diğer tasniflerde olduğu gibi za- 
hiri/görünen ve batıni/içsel şeklinde değerlendirilebilir. Buna göre is- 
tikamet halindeki melamette ibadetlere önem verilir. Dini hükümler 
gözetilir. Böyle bir kişi halk tarafından kınandığında ise buna aldır- 
maz. Kasd halindeki melamette, halkın kınaması değil, itibar göster- 
mesi söz konusudur. İtibar gören kişi, melametin gereklerinden olan 
halktan uzaklaşma yerine, onlarla yakın ilişkiler kurmak isteyebilir. 
Bu durumda kişi, kalbini itibar görme isteğinden uzaklaştırmakla 
Allah ile meşgul olur ve melamet yoluna girmeye kendini zorlar, şe- 
riatça zararlı ve sakıncalı bulunmayan bazı davranışları halkın ken- 
disinden nefret etmesine sebep olacak kadar ileri götürür. Artık halk 
onunla ilgilenmez hale gelir. Terk yoluyla yapılan melamet ise uygun 
görülmez, çünkü böyle bir melamette kişi şeriatı terk eder ve yaptığı- 
nın melamet olduğunu söyler. Böyle kişilerin dini hükümlere uyma- 
mak için melameti yol ve vasıta olarak kullandığı söylenir ve bunun 
ise açık bir sapıklık, aşikir bir afet, bir heva ve heves olduğu görülür. 
Böyle yapan kişilerin küfre düşme tehlikesi olduğundan bahsedilir.”” 


189 Hücviri, s. 122. 
190 Hücviri, s. 122-124. 
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Sülemi ile hemen hemen aynı dönemde yaşayan Hüeviri, Melameri 
kendi çıkarları uğruna kullanan kişilerden bahseder. Dolayısıyla, Sü- 
lemfnin risalesini yazdığı dönemde bile Melamet hareketinde bazı 
aşırılıkların görülmeye başlandığı söylenebilir. 


Sülemi ve Hücviri dışındaki tasavvuf klasiklerinde de Melami- 
lik hakkında bilgi verilir. Bu eserlerde Melamiler, içinde bulunduk- 
ları durumu halktan gizleyen, şöhretten kaçan, halkın gözü önünde 
ibadet yapmayan ya da iyilikte bulunmayan, ancak bunu da riyaya 
düşmemek veya kibre kapılmamak için yapan kişiler olarak tanıtılır.”" 
Verilen tanımlara göre Melamiler, dini hükümlere oldukça düşkün, 
iyilik yapmaktan geri durmayan, ancak bunu yaparken de diğer in- 
sanlara karşı gösteriş yapmaktan sakınan kişilerdir. 


Anadolu sahasının önemli mutasavvıflarından İbn Arabi de Me- 
lamilik hakkında bilgi verir. O da Sülemi gibi Melamiliği tasavvufun 
en üst basamağı olarak görür. Arabi”ye göre Melamiler, veliliğin en 
ileri derecelerine ulaşmış kimselerdir. Onların bulundukları derece- 
nin üzerinde sadece peygamberlik derecesi kalmıştır. İbn Arabi de 
Melamilerin kendilerini aşikar etmediklerini, insanlar içinde olup 
aynı zamanda kendilerinifark ettirmediklerini söyler. Yine Arabi”ye 
göre hem toplum içinde olup hem de bağlı bulundukları yolu giz- 
lemek için bazı yöntemlere başvururlar. Bunlar, farzları cemaatlerle 
kılmak, insanlarla beraberken her şehre o şehir ahalisinin süsleriyle 
girmek, mescitte belirli bir yer ayırmamakktır.”” Gelibolulu Ali (ö. 
1600), Hilyetür-Rical adlı eserinde İbn Arabi”nin etkisiyle Melamiliği 
sufiliğin en üst mertebesi olarak görür. Al”ye göre Melamiler, Rica- 


lü”1-Gayb denilen veliler topluluğunun en üstünde yer alır.”? 


191 Sülemi, s. 116, Şihabüddin Sühreverdi, Avarifü”1-Mearif (Tasavvufun Hakikatleri), 
Çev. Abdülvehhab Öztürk, Saadet Yay., İstanbul 2010, s. 91, Feridüddin Attar, 
Tezkiretü”-Evliya, Bahar Yay., İstanbul 2013, s. 157, Molla Cami, Nefahatü”Üns min 
Hadaratü”l-Kudüs (MukaddesMakamlardan Huzur Nefesleri), Çev., Abdülkadir 
Akçiçek, Huzur Yay., İstanbul 2014, s. 33. 

192 İbn Arabi, Fütühat-ı Mekkiyye, Çev. Ekrem Demirli, C. 2., Litera Yay., İstanbul 
2007, s. 69-72. 

193 Tülay Alpay, Hilyetü”r-Rical, MÜTAE, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, İstanbul 1994, 
s. 39-40, Muna Yüceol Özezen, Hilyetü”r-Rical ve Söz Varlığı, TDK Yay., Ankara 
2011, s. 67-68, Yusuf Turan Günaydın, İbrahim Halil Arslantürk, “Gelibolulu Mustafa 
Alrnin Hilyetü”r-RicaPinde Melamiyyün Ve Muhaddesün Zümreleri”, Tasavvuf, S. 18 
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Sufileri eleştiren bir akım olarak ortaya çıkan Melamilik, sonraları 
başkaları tarafından eleştirilere maruz kalır. Erken dönem tasavvuf 
tarihlerinden başlamak üzere Melamiler, aşırıya kaçan öğretileri ve 
davranışları sebebiyle eleştirilir. Bazı kişilerin kendi menfaatleri için 
Melamiliğe girmesi de Melamfliğin eleştirilmesinin sebeplerinden 
biridir. Melamiler”in aşırıya kaçan davranışları, bazı Melamilerin, 
insanların kınamasını, öfkelerini ve kızgınlıklarını celb edecek davra- 
nışlar sergilemeleri, çalışmak yerine eğitim amacıyla nefsi aşağılamak 
için dilenmeyi tercih etmeleri gibi davranışlardır.”“ Melamilere karşı 
mesafeli duran klasik tasavvuf teorisyenlerinden bazılarında, sufiler 
ile Melamiler arasında bir ayrıma gidildiği ve tercihlerin sufilerden 
yana kullanıldığı görülür.” 


Melamilik zaman içinde, geçirmiş olduğu değişimler sonucun- 
da Şii, Batıni ve Hurufi unsurlarla karışır ve vahdet-i vücut felse- 
fesinin tesirinde yeni bir anlayış halini alır. Anadolu”nun fethinden 
sonra özellikle Kalenderi dervişlerinin faaliyetleriyle kırsal kesim- 
de, Kübrevilik aracılığıyla Mevlevilik”te ve fütüvvet teşkilatı ile de 
esnaf tabakası arasında etkisini gösterir.”” Başka bir yoruma göre de 
Melamilik, daha X. asırda, Irak”ta ortaya çıkan ve sonrasında Hora- 
san”da da yayılma fırsatı bulan sufilik ile karışarak erir ve ayrı bir 
hareket olmaktan çıkıp tasavvufi bir meşrep halini alır.”” Bu yoru- 
ma göre Melamilik, Horasan tasavvufuyla ya da tasavvufun Hora- 
san mektebiyle özdeşleştirilemez. Horasan tasavvufu İrak”ta oluşan 
sufiliğin Horasan”da yayılması sonucu, Melamilik ile kaynaşmasıyla 
oluşur. ”" 


(2007), ss. 277-296. Melamilik, Gelibolulu Alinin yaşadığı çağa geldiğinde Bayramilik 
ile bileşerek Bayrami-Melamiliği denilen ekolü oluşturmuştu. Ali, her ne kadar İbn 
Arabi etkisi ile Melamiliği övse de onun övdüğü Melamilik oriğinal halinden farklılıklar 
gösteren bir haldedir. 

194 Bkz. Molla Cami, s. 201. 

195 Bkz. Sülemi, s. 116, Molla Cami, s. 33. 

196 Beolat, s. 19. 

197 Benzer görüşler Sviritarafından da dile getirilir. Bkz. Sviri,s. 462. 

198 Ahmet Karamustafa, “Yesevilik, Melametilik, Kalenderilik, Vefailik ve Anadolu 
Tasavvufunun Kökenleri Sorunu”, Osmanlı Toplumunda Tasavvuf ve Sufiler, Haz. 
Ahmet Yaşar Ocak, TTK Yay., Ankara 2005, s. 78-79, AlexanderKnysh de benzer şeyleri 
söylemekle birlikte Melamiliğin (Kerramilik ile birlikte) Irak kökenli sufilik içinde erime- 
sinin Selçuklu Devleti”nin yönetiminde baskı altına alınarak gerçekleştiğini söyler. Bkz. 
Knysh, s. 19. 
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1.2.2.2. Kalenderilik 


Horasanida ortaya çıkan Melamilik gibi, hatta bazı araştırmacıla- 
ra göre Melamilikten doğan başka bir akım da Kalenderfliktir. Bazen 
Karender şeklinde de yazılan Kalender kelimesinin nereden geldiğine 
dair net bir şey söylemek pek mümkün görülmemektedir. Araştır- 
macılar, kelimenin Farsça Kalantar”dan (İri, kaba kimse) veya aşağı 
yukarı aynı anlamdaki Grekçe Kaletozdan, Sanskritçe Kalandara 
(kanun, nizam dışı, düzeni bozan) kelimesinden gelmiş olabileceğini 
söyler.”” Kalenderiler eski kaynaklarda Tuife-i Abdalan veya Cevali- 
ka adıyla anılır. Eski Osmanlı tarihçilerinin Abdal, İşık, Torlak, Şeyyad, 
Hayderi, Edbemi, Cami, Şemsi gibi kelimelerle kastettiklerinin de Ka- 
lenderiler olduğu kabul edilir.””? Kalenderiler genel olarak saçlarını, 
kaşlarını, sakal ve biyiklarını tiraş ederek kendilerine has bayrak ve 
dümbelekler ile kalabalık gruplar halinde şehirden şehre gezen, bazı 
yerlerde tekkeleri olsa da genel olarak gezgin bir hayat süren der- 
vişler olarak tanımlanır.”" Cahız (ö. 886), Kitabi?l-Hayavan adlı ese- 
rinde, erken Abbasi dönemi lrak ve Suriyesinde halkın kendilerine 
Saihun (gezginler) dediği birtakım rahiplere rastlandığını, bunların 
küçük gruplar halinde şehir şehir, kasaba kasaba dolaştıklarını kay- 
deder.””” Süleyman Uludağ, Kalenderiliğin dini ve tasavvufi bir kav- 
ram olmadığını, daha ziyade rind ve rindlik kavramlarına benzediğini 
belirtir””” Dolayısıyla Kalenderilik, bir tasavvuf ekolü değil bir hayat 
tarzıdır. Uludağ”ın yorumu, Karamustafa”nın Melamiler için yaptığı 
yorumla benzerlik gösterir. 


Kalenderilerin en belirgin nitelikleri dünyaya karşı tam bir 
boş vermişlik içinde olmalarıdır. Kalenderilerin dünyaya önem 
vermemesi, içinde yaşadıkları topluma karşı davranışlara da yan- 
sır. Kalenderiler genel olarak toplumun geleneklerini, nizamını 
umursamayan, onlara karşı çıkan kişiler olarak bilinir. Onların 


199 Ocak, Kalenderiler, s. 6. 

200 Mehmed Fuad Köprülü, Anadoluda İslamiyet, Haz. Metin Ergun, Akçağ Yay., Ankara 
2012, s. 26-27. 

201 Köprülü, Anadoluda..., s. 118. 

202 Ocak, Kalenderiler, s. 7-8. 

203 Uludağ, Dört Kapı..., s. 231. 
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tutumu en belirgin haliyle giyim kuşamlarında görülür.”?“” Kalen- 
derlikten bahseden eserlerde bu durum, özellikle üzerinde durulan 
konulardandır. 


Kalenderiliğin kökenlerine inildiğinde onun, Melamilikten bes- 
lenmekle birlikte, Hint ve İran mistisizminden, özellikle de Hint mis- 
tisizminden etkilendiği kabul edilir. Araştırmacıları böyle bir yoruma 
iten sebep ise Kalenderiler ile Budist gezginlerin hem dünya görüşü 
hem de kilik kiyafetlerinde görülen paralellikler ve Horasan bölge- 
sinde görülen Budist kültürün izleridir. Horasandaki Merv şehrinde 
bir Budist tapınağı (Stupa?“”) bulunması, yine Horasanda Budist gez- 
gin çilecilerin yaşamış olması gibi dayanaklar Kalenderilikteki Budist 
etkiyi destekler niteliktedir??“ Köprülü, Kalenderilerin kıyafetleri, 
yaşayışları ve ahlak anlayışları bakımından Hint Sadbufarını hatır- 
lattığını Belirtir.”” İlhanlı tarihçisi Zekeriyya Muhammed Kazvini, 
VIFIX. yüzyilın tanınmış sufilerinden Şakik-i Belhi (811-812 Ynin su- 
filiğe girişinin, tüccarken Hindistanla yaptığı seyahatler esnasında, 
tapınaklarda görüşüp konuştuğu Budist rahiplerin tesiriyle olduğu- 
nu söyler.””5 Yani Kalenderilik ile Hint dinleri arasındaki ilişki sadece 
modern döneme ait bir tespit değildir. 


Kalenderilik hakkında bilgi veren en önemli eserlerin başında 
Hatib-i Farisi tarafından 1348de kaleme alınan Menakıb-ı Cemaleddin 
Savi adlı Farsça eser gelir.””” Cemaleddin Savi (ö. 1232), genel olarak 
Kalenderiliğin kurucusu olarak kabul edilir. Bununla birlikte Kalen- 
deriliğin kökenine dair söylenen Melami ve Hint-İran kültürlerinin 
etkisinden hareketle, Cemaleddin Saviyi ilk Kalender olarak kabul 


204 Nihat Azamat, “Kalenderiyye” DİA, C. 24, s. 253, Franz Babinger, “Kalenderiye”, İA, C. 6, s.128. 

205 Önemli insanların mezarları için yapılan tümülüs. Bkz. A.L. Dallapiccola, “Stupa”, EB.ss. 
803-808. 

206 Ocak, Kalenderiler, s. 6, TahsinYazıcı, “Kalandariyya”, El, V.4, s. 473, Babinger, s. 128. 

207 Köprülü, Anadoluda... s. 118. 

208 Ocak, Kalenderiler, s. 7-8. Arberry, Şakik”in hikayesini, Ebu Nuaym”dan naklen şöyle 
anltır: “Şakik,ticaret amacıyla Türk topraklarına gider. Burada başını kazıtmış ve kızıl 
elbiseler giymiş kişiler ile karşılaşır. Onlar ile girdiği küçük bir tartışmadan sonra zahitliğe 
geçer.” Bkz. Arberry, s. 33-34. 

209 Hatib-iFarisi, Manakib-i Camal Al-Din-iSavi, Haz. Tahsin Yazıcı, TTK Yay., Ankara 
1999, Tahsin Yazıcı, “Kalenderlere Dair Yeni Bir Eser Manakib-i Camal Al-Din-i Savi”, 
Necati Lugal Armağanı, TTK Yay., Ankara 1968. 
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etmek pek mümkün görülmemebktedir. Ayrıca Savfiden önce yaşa- 
yan ve Kalender sıfatını kullanan kişilerin mevcudiyeti de: onun ilk 
Kalender olarak kabul edilmesini güçleştirir. Cemaleddin Savi, Kale- 
deriliğin kurucusu olmaktan ziyade onu sistemleştiren bir lider ola- 
rak görülebilir. İlk Kalenderileri ise Horasan ve Maverünnehirdeki 
Melami şeyhleri arasında aramak mümkündür. Bu şeyhlerin mürit- 
leri arasından, isimleri o zamanlar Kalender olmasa da, ilk Kalenderi 
sufilerin belirmeye başladıkları varsayılabilir.”” Nitekim Tahsin Ya- 
zıcı da Savi”yi, Kalenderliğin kurucusu olarak değil Kalenderiliğin 
Cavlaki kolunun kurucusu olarak kabul eder?" 


Menakıb-ı Cemaledin Saviden başka XVI. yüzyılda şair Vahidi 
tarafından yazılan Menakıb-ı Hoca Cihan ve Netice-i Can adlı Türkçe 
eser de Kalenderilerden bahseden önemli kaynaklardandır. Mesnevi 


türündeki eserin ilk bölümü Kalenderllere ayrılmıştır.”? 


Kalenderler hakkında bilgi veren önemli kaynaklardan birisi de 
1284/856e Muhammed bin Mahmud el-Hatib tarafından telif edi- 
len Fustatu”-adelefi kavafidis-Saltana adlı eserdir. Eserin yazılış amacı 
Ehl-i Sünnet dışındaki dini zümrelere ve onların din ve dünya için 
teşkilettiği tehlikelere karşı dikkat çekmektir.”” Eserde Cavlaki adıy- 
la anılan Kalenderler haram, günah bilmeyen, dilencilikle geçinen, 
halka yük olan, saçları-sakalları tıraşlı ve uyuşturucu madde kulla- 
nan kişiler olarak tasvir edilir.”" 


Kalenderiler hakkında daha olumlu şeyler söyleyen Sühreverdi, 
Melamiler ile Kalenderleri birbirinden ayırır. Ona göre Melamilerle 
Kalenderler arasında şu farklar vardır, Melami, ibadetleri gizlemek için 
çalışır, Kalender ise adetleri tabrip etmek için uğraşır, Melami bütün iyilik 
ve hayır kapılarını çalar, onlarda fazilet görür, ancak amellerini ve 
hallerinisaklar,ggörünüşünde, giyinişinde ve hareketlerinde kendisini 


210 Ocak, Kalenderiler, s. 12. 

211 “Tahsin Yazıcı, “Cemaleddin-i Savi”, DİA, C. 7, s. 313. 

212 Ahmet T. Karamustafa, “Menakıb-ı Hoca Cihan ve Netice-i Can”, DİA, C. 29, s. 109. 
Ayrıntılı bilgi için bkz. Yazıcı, Cemaleddin-:i Savi, s. 9-10, Volkan Akça, Menakıb-ı 
Hace-i Cihin ve Netice-i Can, CÜSBE, Basılmamış Yüksek Lisans Tezi, Sivas 2008. 

213 Osman Turan, “Selçuk Türkiyesi Din Tartihine Dair Bir Kaynak: Fustat ul”adele fi ka- 
va"id is-Saltana”, Fuat Köprülü Armağanı, DTCF Neş, İstanbul 1953, s. 537 

214 Turan, Selçuk Türkiyesi, s. 537-538. 
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sıradan insanların yerine koyar. Fark edilmemek için çaba gösterir. 
O, bununla beraber daha fazlasını ister, kulların Allaba yaklaştıkları 
şeylerin hepsini elde etmek için gayret sarf eder. Kalender ise üstüne 
başına dikkat etmez, halinin bilinen ve bilinmeyen tarafı ile ilgilen- 
mez, kalp temizliğinden başka tarafa dönmez, sermayesi budur.”” 


1304-1369 tarihleri arasında yaşayan İbn Batuta da Seyabatna- 
mesinde, Cemaleddin Savf"nin sakalsızlığının nedeninden ve onun 
göstermiş olduğu bir kerametten bahsederek o dönemdeki kalenderi 
portresi hakkında bilgi verir.”” 


Karamustafa, Kalenderi dervişleri ve onların dervişlik ekolünü 
tanımlarken sapkın dervişlik ifadesini kullanır. Sapkın dervişlere örnek 
olarak XİL asrın ortalarında Gazne hükümdarı Muf/izzu”d-Devle Hüs- 
rev Şah” ziyaret edip sadaka isteyen yalın ayaklı, kara bir keçi deri- 
si örtünen, başına deriden, boynuzlarla süslü bir börk geçiren, elinde 
halka, delik aşık kemikleri ve küçük çanlarla bezeli bir değnek taşıyan 
bir dervişi ve bundan yüz elli yıl sonra Anadolu ve İran/da, çevresinde 
zahitler toplayan Barak Baba”yı verir. Karamustafa, ortaya çıkan yeni 
zahitlik türünü önceki zahitlik hareketinden ayırır. Yeni zahitlik türü- 
nün belirleyici özellikleri olarak önceki züht hareketinin de bir özelliği 
olan dilencilik, gezgincilik, bekarlik, çilekeşlik ilkelerinin yüceltilmesi 
ve çıplaklık, uygunsuz giyinme, gövde ve yüzlerin bütün kıllarının tı- 
raş edilmesi, sanrı ve esriklik veren maddelerin kullanılması gibi kural 
dışı davranışları verir.” Kalenderi veya heterodoks dervişler için İb- 
nü3-Serrac (ö. 1346) müvelleh dervişler tabirini kullanır. Müvelleh, aşk 
veya üzüntüden dolayı kendini kaybetmiş, çılgına dönmüş kişi olarak 
tanımlanabilir. Serrac, bu derviş tipinin özellikle XIIL yüzyıl civarında 
Anadolu ve Şam dolaylarında görüldüğünden bahseder.”15 


215 Sühreverdi, s. 91. 

216 İbn Batuta, Büyük Dünya Seyahatnamesi (Tufetü”n-Nuzzar fi Garaibü”1 Emsar 
ve”l Acaibü”lEsfar), Haz. Ali Murat Güven, Yeni Şafak Yay., İstanbul, Tarihsiz, s. 42-43. 

217 Ahmet T. Karamustafa, Tanrının Kuraltanımaz Kulları: İslam Dünyasında Derviş 
Toplulukları (1200-1550), YKY Yay., İstanbul 2012, s. 11. 

218 Eyüp Öztürk, Velilik ile Delilik Arasında (İbnü”s-Serrac”ın Gözünden Müvelleh 
Dervişler), Kitap Yay., İstanbul 2013, s. 69, müvelleh kelimesinde kendini kaybetme, me- 
enunluk hali onların deliye yakın bir ruh halinde oldukları şeklinde yorumlanır. Ayrıntılı 
bilgi için bkz. Michael VV. Dols, Mecnun: Ortaçağ İslam Toplumunda Deli, Çev. 
Didem Gamze Dinç, Pinhan Yay., İstanbul 2013, ss. 474-514. 
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1.2.2.3 Yesevilik 


Yesevilik, Türk tasavvufunun en önemli kollarından biridir, 
hatta bazı araştırmacılar tarafından Yesevllik, bir tasavvuf kolu 
olmaktan ziyade Asya ve Anadolurdaki tasavvuf hareketlerini 
besleyen bir kaynak olarak değerlendirilir. Yeseviliğin temelle- 
ri XI. yüzyılda yaşayan Ahmed Yesevl tarafından atılır. Ahmed 
YesevTnin, Sultan lakabına nisbetle tarikata Sultaniyye, cebri zikir 
yapmaları sebebiyle Cebriyye ve mensuplarından çoğunun Türk 
olması sebebiyle Silsile-i Meşayib-i Türk de denir.”” 


Ahmed YesevfTnin önemli bir şahsiyet olmasından dolayı gerçek 
hayatının yanında bir de menkibevi hayat hikayesi vardır. Bazen 
menkiıbevi ve gerçek hayat hiköyesi birbirine karışır. Genel kabul gö- 
ren görüşe göre Ahmed Yesevi, XI. yüzyilın ikinci yarısında Batı Tür- 
kistan”ın bugünkü Çimkent şehrinin yakınlarında yer alan Sayram 
kasabasında doğar. Burası Türklerin ve İranlıların birlikte yaşadığı 
bir şehirdir. Yedi yaşında babasını kaybettikten sonra ablasıyla bera- 
ber Yesi şehrine gelir.” Onun yetişmesi de bu safhadan sonra başlar. 
Ahmed Yesevfnin yetişmesinde başlıca iki kişiden bahsedilir. Bun- 
lar Arslan Bab ya da Arslan Baba (ö. 1166) ve Yusuf Hemedani (ö. 
1140ydir. Ahmet Yaşar Ocak, Arslan Baba”nın, yaşadığı muhit ve al- 
dığı Baba unvanından yola çıkarak onun bir Kalenderi-Melami şeyhi 
olduğu görüşündedir.”" Yesev”nin Yusuf Hemedani ile görüşmesi ise 
Buhara”ya gelmesiyle olur. Yusuf Hemedani dini emirlere bağlı, sahv 
ve temkini esas alan, kerameti ve keramet göstermeyi hoş görmeyen, 
sekr ve vecdin tesiriyle söylenmiş ölçüsüz söz ve davranışları doğru 
bulmayan bir tasavvuf anlayışına sahiptir.”” 


Ahmed Yesevfnin fikirleri çevresinde oluşan Yesevllik, kendisin- 
den sonra gelen halifeleri tarafından Asya ve Anadolu”ya yaylılır.”” 


219 Necdet Tosun, “Yeseviyye”, DİA,C.43,s.487,Kemal Eraslan, “Ahmed Yeeevvi”, DİA, C.2, s. 159-161. 

220 Mehmed Fuad Köprülü, “Ahmed Yesevi”, İA, C.1., s. 210. 

221 Ahmet Yaşar Ocak, Türk Sufiliğine Bakışlar, İletişim Yay., İstanbul 1996, s. 37, Arslan 
Baba için ayrıca bkz. Hamid Algar, “Arslan Baba”, DİA, C. 3, s. 400, Köprülü, Türk 
Edebiyatında İlk Mutasavvıflar, Akçağ Yay., Ankara 2003. 

222 Necdet Tosun, “Yusuf el-Hemedani”, DİA,C. 44, s. 13. 

223 Karamustafa, Anadolu”ya gelen Yesevi dervişleri konusuna da şüpheyle yaklaşır. Ona 
göre Anadolu”ya, Hacı Bektaş hariç, gelen dervişlere dair sağlam kanıtlar yoktur. Bkz. 
Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 72. 
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Ahmed Yesev?”nin en meşhur halifeleri Mansur Ata, Said Ata, Sufi 
Muhammed Danişmend ve Hakim Ata”dır.””” Ahmet Yaşar Ocak, 
Ahmet Yesev”yi Türk halk Müslümanlığının ilk öncüsü sayar ve 
onun tarihi misyonunu, İslam”, İran sufiliğinin süzgecinden geçirerek, 
Orta Asyadaki Budist, Şamanist ve Maniheist mistik kültürün içinden 
gelen göçebe ve yarı göçebe Türk boylarının anlayabileceği ve haz- 
medebileceği popüler ve basitleştirilmiş bir hale getirebilmiş olması 
şeklinde özetler.”” Yine Ocak”a göre, Ahmed YesevTnin tasavvuf sis- 
temi, Türk boylarının yapısına uygun olarak eski kabilevi geleneksel 
inanç ve adetlerin, yeni İslami kalıplar içinde yaşatıldığı heterodoks 
bir karakter gösterir. Başka bir deyişle, Melameti-Kalenderi sufiliğin 
etkilerini taşıyan bir İslam yorumunun temel özellikleriyle, İslam 
öncesi Budist-Şamanist-Maniheist kültürün bir karışımını yansıtır.””” 
Dolayısıyla Ahmet Yesevi”nin tasavvufi fikirlerinde bir yandan dini 
ibadet ve uygulamalara önem verildiği görülürken, bir yandan da 
Horasan Melamiliğinin, Allah”ın azabından ve gazabından korkma- 
ya dayalı zühdi tasavvufun ötesinde ilahi aşk ve cezbenin de önem 
kazandığı, bu sebeple de geniş bir hoşgörü ve insan sevgisine ağırlık 
veren, her türlü benlik duygusunu kınayan bir tasavvuf algısının ol- 
duğu söylenebilir.””” 


Ahmed Yesevf”nin en önemli eseri onun şiirlerinin toplandığı Di- 
van-ı Hikmet”ir Eserin en erken tarihli yazma nüshası XVI. veya XVIL 
asra aittir.”?5 Arada geçen süre içinde aynı isimde şiirler yazanların 


224 Tosun, Yeseviyye, s. 487, 

225 Ocak, Türk Sufiliğine..., s. 32. Ahmet Karamustafa, Devin De VVeese”nin, Tbe Yasavi 
Sufi Tradition adlı eserinden yola çıkarak Yesevilik hakkında bilinen bazı şeylerin yan- 
lış olduğunu belirtir. O, Yeseviliğe dair bulunan yeni belgelerden hareketle Ahmed 
Yesevi”nin doğum yerinin ve vefat tarihinin tam olarak bilinemeyeceğini söyler. Ayrıca 
Yesevi”nin Yusuf Hemedani”nin halifesi olduğuna dair bilgilerin de yanlış olduğunu be- 
lirtir. Ona göre Yesevi”nin ilişki içinde bulunduğu şahıs Şafi alim ve sufi Yusuf Hemedani 
değil, aynı adı taşıyan Harezmli Hanefi fakih Yusuf Sekkaki veya başka bir şeyhtir. Bkz. 
Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 70 vd. 

226 Ocak, TürkSufiliğine..., s. 35-36. 

227 Ocak, TürksSufiliğine..., s. 33. Karamustafa, Yesevi”nin kendisine böyle bir misyon yük- 
lemediği görüşündedir. Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 72, Thierry Zarcone, 
Yesevilik metinlerine sonradan Horasan ve Bağdat tasavvufuna ait bazı ibareler eklenmiş 
olsa da aslında Yeseviliğin bu ekollerden beslenmediğini savunur. Bkz. Thierry Zarcone, 
“Yasavviyya”, El, Vol. 11, s. 295. 

228 Kemal Eraslan, “Divan-ı Hikmet”, DİA, C. 9, s. 429. 
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da şiirlerini hikmetlere dahil etmesi, Divan-ı Hikmetteki tüm şiirle- 
rin YesevT ye aitolduğuna dair kesin biryargıyavarılmasını engeller.”?” 
Ahmed Yesevf?”nin diğer bir önemli eseri de Fakrnamedir. Eseri neş- 
reden Kemal Eraslana göre Fakrname müstakil bir eser olmaktan zi- 
yade Divan-ı Hikmerin başında bulunan mensur bir mukaddimesidir. 
Eserde şeriata, tarikata, marifete ve hakikate dair makamlar verilir. 
Ardından dafakirliğin on makamı, on nuru, on yolu, on orunu, fakrın 
altı adabı, sekiz makamı ve yedi mertebesi verilir. Eserde, makamla- 
rın sadece isimleri verilir, haklarında başka bir şey söylenmez. 


Yesev1, Türk-İslam kültürünün gelişmesinde ve Türkler arasında 
var olan “halk zahitliği” şeklindeki dini hayatın sistemleşmiş bir Türk 
tasavvufu modeline dönüşmesinde etkili olur. Ahmed Yesevfden 
başka Buhara ve Semerkant”ta yetişen başka halk dervişleri de gerek 
kasabalarda, gerekse göçebe halkın yaşadığı bozkırlarda dolaşarak, 
babalar ve atalar kültü diye ifade edilebilecek dini anlayışları, İslami- 
yet ile birlikte öğrendikleriyle karıştırarak yaymaya ve halka anlat- 
maya çabalar.”” 


1.23. Anadolu”da Tasavvuf 


Tasavvuf, ortaya çıkışından yaklaşık dört asır sonra Anadolu”ya 
girmeye başlar. Anadoluda gelişme gösteren tasavvuf hareketi tek bir 
hareketin devamı olmayıp genel olarak Arap, Fars gibi kaynaklardan 
da beslenen geniş bir alanı kapsar. Bu da ülkenin yeni beliren tasavvuf 
haritasının sürekli yeniden çizilmesine sebep olur.” Bununla birlikte 
Anadolu tasavvufuna kaynaklık eden ve ona şekil veren asıl geleneğin 
Horasan ekolü olduğu kabul edilir? Özellikle Asya”dan Anadolu”ya 
göçler bu kültürün taşınmasında önemli bir unsur olarak görülür. Göç- 
lerin başında Anadolu”nun fethinden sonraki göç dalgası ve Moğol isti- 
lasının yarattığı göç dalgası gelir. XIL yüzyıl içinde Anadolu”ya yoğun 
sufi göçleri görülür. Ancak göçler organize ve kitlesel olmaktan ziyade 
bireysel düzeyde yapılan göçlerdir. Moğol istilasının ortaya çıkardığı 


229 Hoca Ahmed Yesevi, Divan-ı Hikmet, Haz. Hayati Bice, TDV Yay., Ankara 2010, s. 27. 
230, Özcan, İlk Müslüman..., s. 901. 

231 Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 85. 

232 Köprülü, Anadoluda..., s. 26-27 
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göç dalgası ise diğerlerine göre daha geniş boyutta ve kitlesel bir ha- 
rekettir.”” XIL asırda başlayan göç dalgası sonraki asırlarda da devam 
eder. XIIL yüzyılda da savaşların getirdiği olumsuzluklar, savaş için 
halktan vergi toplanması, kıtlik ve bunun sonucunda fiyatların artması 
ve diğer başka sebeplerden dolayı göçler sürer.”“ 


Horasan, göçün kaynağı olan bölgelerden biri konumundadır. 
Göç ve seyahatler, Horasan tasavvuf anlayışının İslam dünyasının 
diğer bölgelerine hızla yayılması ve diğer tasavvufi ekollerle etki- 
leşime girmesine yol açar. Moğol istilası ve sonrasında Anadolu”ya 
gelen dervişler arasında büyük çoğunluğunu heterodoks dervişlerin 
oluşturduğu kabul edilir.” Heterodoks dervişler arasında eski Bak- 
sı-Kamları İslami bir şekil altında yaşatmaya devam eden Türkmen 
Babaları, Kalenderiler, Melamiler sayılabilir. Yesevilerin de göçler ile 
Anadolu”ya geldiği kabul edilir.”” Ancak, Moğol istilasının sebep ol- 
duğu göç dalgasıyla gelen dervişlerin sadece Horasan/dan geldiğini 
söylemek de hatalı olur. 1258/de İrak ve Suriye”rin istila edilmesiyle 
buralardan da dervişler Anadoluya gelir. Rifai, Kadiri, Vefai derviş- 
leri buralardan gelen gruplar arasında gösterilebilir.”” 


Aşıkpaşazade "Taribfnde Anadolu”ya gelen dört grup insandan 
bahsedilir. Bunlar, Gaziyan-ı Rum (Anadolu Gazileri), Abiyan-ı Rum 
(Anadolu Ahileri), Abdalan-ı Rum (Anadolu Abdalları) ve Bacıyan-ı 


233 Öztürk, Velilik ile..., s. 69. 

234 Öztürk, Velilik ile..., s. 53-54. 

235 Köprülü, Anadoluda... s. 30-32, Ahmet Yaşar Ocak, Babailer İsyanı (Aleviliğin 
Tarihsel Altyapısı Yahut Anadolu”da İslam-Türk Heterodoksisinin Teşekkülü), 
Dergah Yay., İstanbul 2009, s. 62, 64. 

236 Köprülü, Anadoluda..., s. 28-29, Daha önce de belirtildiği gibi Karamustafa, Anadolu”ya 
yapılan Yesevi göçleri konusundaki fikirlere katılmaz ve yapıldığı söylenen göçlere dair 
bir belgenin olmadığını söyler. Bkz. Karamustafa, Yesevilik, Melametilik...,s.72, Ahmet 
Yaşar Ocak da konuya farklı bir açıdan yaklaşarak Anadolu tasavvufunu yorumlamada 
Horasan?/dan yapılan göçlerin tek başına açıklamaya yetmediği görüşündedir. Ona göre 
mevcut dönemde tasavvufi yapı ve düşünce oldukça karmaşıktır. Bu sebeple de tek bir 
kökenle izah edilemez. Bkz. Ahmet Yaşar Ocak, “Türkiye Selçukluları Devrinde Şehirli 
Tasavvufi Düşünce Yahut Mevlana”yı Yetiştiren Ortam”, Ortaçağlar Anadolu”sunda 
İslam”ın Ayak İzleri (Selçuklu Dönemi Makaleler Araştırmalar), Kitap Yayınevi, 
İstanbul 2014, s. 217. 

237 Ocak, Ortaçağlar..., s. 217, Anadolu”da kurulan tarikatlar için ayrıca bkz. Mustafa Kara, 
“Tasavvuf Kültürünün Anadolu”ya Girişi”, Türk Tasavvuf Tarihi Araştırmaları, 
Dergah Yay., İstanbul 2010, ss. 13-43. 
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Rum (Anadolu Bacıları ydur.?5 Dört gruptan Abdalan-ı Rum, Hora- 
sanErenleriadıylada bilinen Anadolu”nun heterodoks dervişleridir.”” 
Köprülü ve Ocak”a göre Rum Abdalları ayrı bir tarikat değil, birbi- 
rine yakın tarikatlardan müteşekkil daha geniş bir zümredir. Aynı 
şekilde XIV. yüzyıldan itibaren ortaya çıkan Bektaşilik de bu zümre- 
leri kapsayan bir mahiyet gösterir.””” Ömer Lütfi Barkan, Anadolu”da 
belirli bir görev çerçevesinde hareket eden ve Rum Abdalları olarak 
bilinen dervişlerin, Kalenderi dervişlerinden ayrı tutulması gerekti- 
gini belirtir.”“ 


İslam ülkelerindeki tarikatların, gaza ve irşat faaliyetlerine uy- 
gun bir zemin sunan Anadolu”ya gönderdikleri halifelerin yaptığı 
akınlar da Anadolu tasavvufunun gelişmesinde önemli bir yere 
sahiptir. Tarikat şeyhinin işaret ettiği yere yerleşen halifeler, kısa 
sürede bir zaviye kurarak müritler edinir ve yeni halifeler aracılı- 
ğıyla tarikatın kök salmasını ve yayılmasını sağlar. Gelen ilk tarikat 
temsilcileri arasında savaşçı özelliklere sahip olanların yoğun bir 
kitle oluşturduğu söylenebilir.””” Osmanlı İmparatorluğu”nun kuru- 
luş döneminde de uçlara, mücahit-derviş kılığında çeşitli inançla- 
ra mensup, gazaya gelen kişilerden de bahsedilir. Köprülü, derviş 
gruplarının zahiren gaza amacıyla geldiklerini, asıl amaçlarının ise 
geçim kaynağı bulmak olduğunu belirtir. Derviş gruplarının bir 
kısmı, köylere ve göçebeler arasına gelerek heterodoks İslam pro- 
pagandası yapan gruplardır. Şehirlere gelenler ise Sünni tarikatlara 
mensup kişilerdir.”” 


Karamustafa, Anadolu”daki tasavvufi hareketlerin kurumsallaş- 
ma sürecinin merkezine tarikatlaşma ve evliya kültünükoyar ve döne- 
min belirgin özelliğinin, tarikatlaşma öncesi dönemlere has özellikler 


238 AşıkPaşazade, Osmanoğlullarının Tarihi, Haz. Kemal Yavuz-Yekta Saraç, K Kitaplığı 
Yay., İstanbul 2003, s. 298, Aşıkpaşaoğlu Tarihi, Haz. H. Nihal Atsız, Kültür ve Turizm 
Bakanlığı Yay., Ankara 1970, s. 195. 

239 Köprülü, Anadoluda..., s. 114. 

240 Resul Ay, Anadolu?da Derviş ve Toplum, Kitap Yay. İstanbul 2014, s. 21. 

241 Ömer Lütfi Barkan, “Osmanlı İmparatorluğunda Bir İskan ve Kolonizasyon Metodu 
Olarak Vakıflar ve Temlikler”, Vakıflar Dergisi, S.2 (1942), s. 284. 

242 Ay, Anadoluvda..., s. 18. : 

243 Mehmed Fuad Köprülü, Osmanlı İmparatorluğunun Kuruluşu, Haz. Orhan Köprülü, 
Akçağ Yay., Ankara 2013, s. 102. 
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olan akışkanlık ve dağınıklık olduğunu, en güçlü silsileleşme ve evli- 
yalaşma durumlarında bile (örneğin Mevlevilik) tam anlamıyla ta- 
rikatlaşmadan söz etmenin doğru olmayacağını söyler.”” Ocak ise 
konuyu sadece tasavvuf ile sınırlandırmayarak ona daha geniş bir 
perspektif ile yaklaşır. Ocak”a göre Anadolu”da XIL asırda oluşma- 
ya başlayan Müslüman Türk kültürünün ana kaynağı Orta Asya ve 
Orta Doğu kökenlidir ve geniş çapta sufiliğin etkisini taşır. Buna delil 
olarak da günümüzde de devam eden halk Müslümanlığının evliya 
kültü merkezli olduğunu söyler.”” Ocak, konuyu daha da geniş tuta- 
rak Türk-İslam kültürüne taşır. 


Necmeddin Kübra”nın (ö. 1221) yapmış olduğu tasnif Anado- 
lu"dakittasavvuf akımları hakkında yapılmış en erken tasniflerdendir. 
Necmeddin Kübra, tasavvufi akımları başlıca üç ana akım etrafın- 
da toplar. Kübra”nın tasnifi daha önce verilen Melamilik tasniflerine 
benzer. Kübra”nın tasnifinde ilk yol, dini hükümlere ve ibadetlere ri- 
ayet etmenin önem kazandığı tarik-i abyar”dır. Kübra”ya göre ahyar 
yoluyla amacına ulaşanların sayısı azdır. İkinci yol, tarik-i ebrar (iyilik 
yapanlar) denen yoldur. Bu yolun mensupları, ahlakı değiştirmek, 
nefsi öldürmek, kalbi saflaştırmak, ruhu arıtmak için mücahede ve 
riyazetler yapan kişilerdir. Kübra”ya göre ebrar yoluyla vuslata eren- 
ler ilkinden daha fazla olsa da nadirdir. Kübra, üçüncü ve son yolu, 
Allaha doğru seyr edenlerin ve uçanların yolu olarak tanımlar ve 
onu şuttar olarak tanımlar. Şuttar yolunda aşk ve cezbe ön plandadır. 
Vuslata ulaşanların en çok şuttar yoluyla olduğu söylenir. Bu yolun, 
Peygamberin, Ölmeden önce ölünüz sözünde işaret edilen, irade- 
ye bağlı bir ölüm üzerine kurulduğu söylenir.”“” Buna benzer başka 
bir tasnif de seyr ü süluk metodu üzerinden yapılır. Buna göre saliki, 
benliğe yönelten ve nefis mücadelesine sokan birinci yol, enfüsi yol, 
saliki dünyadaki varlıklara yönelterek eşyanın sırrını ve güzelliklerini 
buldurmayı amaçlayan yol da afaki yol olarak tanımlanır.””” 


244 Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s.83, 85. 

245 Ocak, TürksSufiliğine..., s. 25. 

246 Necmeddin Kübra, Tasavvufta On Esas (Usulü”1-Aşere Şerhleri), Haz. Süleyman 
Gökbulut, İnsan Yay., İstanbul 2010, s. 53-54. 

247 Mikail Bayram, Şeyh Evhadü”d-din Hamid El-Kirmani ve Menakıbnamesi, 
Kardelen Yay., İstanbul Tarihsiz, s. 41-42. 
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Ahyar ve ebrar yolunun ilkinde zahiri ibadetler ağırlık kazanır- 
ken, ebrar yolunu benimseyenler sıkı bir riyazet ve nefis mücahede- 
sini ve mücahede için sıklıkla başvurdukları halvet ve uzleti tercih 
ederler. Bahsedilen iki yol genellikle ikisini de birlikte içeren esma 
yolu kapsamında değerlendirilir.””” Horasan mektebine mensup tari- 
katların ise şuttar olarak adlandırılan aşk ve cezbe yolunu benimse- 
diği kabul edilir.””” Cezbeye bağlı görüşü savunanlar, esma yolunun 
benimsediği halvet, riyazet ve zikir gibi metotları reddeden, zahiri 
ibadetlere çok fazla önem vermeyehn, tasavvuf erbabına dair her tür- 
lü özel giyim tarzını bir çeşit riya sayan, Allaha ulaşmanın riyazet 
ve nefis mücahedesiyle değil, aşk ve cezbeyle olacağını savunanların 
yani aşk ve cezbeyi esas alanların yoludur.””" 


Anadolu”daki derviş zümreleri hakkında yapılan tasnifin, orto- 
doks ve heterodoks ayrımıyla da büyük oranda örtüştüğü söylenebi- 
lir. Ortodoks-heterodoks ayrımında esas ölçüt, kaynağını kurumsal 
ve kitabi İslam”dan alan geleneğe göre dervişlerin aldığı konumdur. 
Ehl-i Sünnet olarak adlandırılan gelenekte yer alanlar için ortodoks 
tabiri, kurumsal/yerleşik geleneğe alternatif bir modelle karşılık ve- 
ren zümreler için de heterodoks tabiri kullanılır.”" 


Heterodoks İslam, kent merkezlerinin resmi dini yanında kırlar- 
da, dağlarda, bozkırlarda daha yeni yerleşik hayata geçmiş, fakat gö- 
çebelik alışkanlıklarını henüz koruyan topluluklar arasında bulunan 
örf dışı bir Halk İslam” olarak tanımlanabilir.”7 Bu da göstermektedir 
ki Anadoluda İslam ve buna bağlı olarak tasavvuf, bir yandan Sünni 
çizgide ilerlerken bir yandan da ana akımın dışında heterodoks çizgi- 
de ilerler. Ancak daha önce de belirtildiği gibi tasavvufun ilk kurum- 
sallaşma sürecinde dağınıklık ve akışkanlık söz konusu olduğundan 
birbirinden kesin çizgiler ile ayrılmış bir tasnif yapmak pek mümkün 
değildir. 

248 Ay, Anadoluvda..., s. 27 

249 Ay, Anadolurda..., s. 28. 

250 Öztürk, Velilik ile..., s. 64. Anadoludaki tasavvuf grupları için bkz. Ahmet Yaşar Ocak, 
“Anadolu”da İslam”, Ortaçağlar..., ss. 139-194. 
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Anadolu tasavvufunda önemli bir yer işgal eden grup, Türkmen 
babaları denilen ve eski Türk inancının bazı inanç ve uygulamalarını 
İslami bir form altında yaşatmaya devam eden dervişlerdir.”” Türk- 
men babaları Anadolu”da müvelleh (veya heterodoks) sufilik akımı- 
nın esas taşıyıcısı olurlar.” Bozkirlarda göçebe, yarı göçebe bir hayat 
süren Türkmenler ile birlikte bulunan ve eski kam-ozanlara benze- 
yen babalar, medrese kökenli fakihlerin öğrettiklerinden daha basit 
ve sade bir İslamiyet anlayışı yayar ve Anadolu”nun şartlarına uygun 
bir halk tasavvufunu da oluştururlar. Oluşan tasavvuf inancı sade ve 
hurafelere yatkın bir sufiliktir.”” Bu akıma mensup dervişlerin veya 
babaların Horasan kökenli olmaları sebebiyle bunlara Horasan Eren- 
leri, Horasan Dervişleri gibi isimler de verilir. Yine genel kabul gören 
görüşe göre Horasan/da ortaya çıkan Melamilik bu akımın besleyici 
kaynaklarından biridir.”” Daha önce belirtildiği üzere Anadolu ta- 
savvufunda, Melamilik asıl kaynak olarak kabul edilmese de Anado- 
lu"da yaşayan sufilerin eserlerinde Melamfliğin izlerini görmek müm- 
kündür. Örneğin, Anadolu tasavvufunun önemli simaları arasında 


253 Barkan, s. 284. Genelde Türkmen babalarının çoğunun Yesevi dervişi olduğu kabul edil- 
se de Karamustafa, verilen bilginin yanlış olduğunu, herhangi bir kanıtın olmadığını sa- 
vunur. Ona göre XIII. ve XIV. yüzyıllarda Yesevi silsilesinin varlığından söz etmek bile 
kuşkuülüdur. Ahmed Yesevi ile bir bağı olduğuna kesin gözüyle bakabileceğimiz tek 
Anadolu velisi Hacı Bektaşın da Yesevi”nin müridi olmayıp yine de ondan etkilenmiş 
genç bir çağdaşı, hatta bir rakibi olduğunu düşünmek de mümkündür. Bu durumda 
Köprülü”den kaynaklanan, Yeseviliğin Anadolu tasavvufunun ya da halk İslam”ının 
gelişmesinde belirleyici bir rol oynadığı görüşü artık bütünüyle terkedilmelidir. Bkz. 
Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 86, Ahmet Yaşar Ocak da Dede Garkın 
ve Emirci Sultan adlı iki dervişin hayatını anlattığı eserinde Karamustafa”nın görüş- 
lerine karşı çıkarak mevcut dönemde Yesevi dervişlerinin Anadolu”da bulunduğunu 
söyler. Bkz. Ahmet Yaşar Ocak, Ortaçağ Anadolu”sunda İki Büyük Yerleşimci 
(Kolonizatör) Derviş Yahut Vefaiye ve Yeseviye Gerçeği: Dede Garkın ve 
Emirci Sultan, HBVAM Yay., Ankara 2011. 

254 Öztürk, Velilik ile..., s. 72. Ayrıca bkz. Ahmet T. Karamustafa, “Early Sufism in Eastern 
Anatolia”, Classical Persian Sufism: from its Origins to Rumi, Ed. Leonard Levvisohn, 
Khaniqahi Nimatullahi Pub., London 1993, ss. 175-198. 

255 Ocak, Baballer, s. 63-64. Anadolu”daki Kalenderi hareketi için bkz. Ahmet Yaşar Ocak, 
“Kalenderi Dervishes and Ottoman Administration from the Fourteenth to the Sixteenth 
Centuries”, Manifestation of Sainthood in Islam, Ed. Grace Martin Smith, Associate 
Ed. Carl VV. Ernst, The Isis Press, İstanbul 1993, ss. 239-255. 
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da MS520 yıllarında Süryani Hristiyanları arasında var olan bir hikiyede Melamiliği an- 
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gösterilen Yunus Emre”nin bazı şiirlerinde Melami düşünce tarzı göze 
çarpar. Bununla birlikte Yunus Emre”rin ve diğer bazılarının eserle- 
rinde Melami düşünceye dair izler görülse de bahsedilen parçalardan 
hareketle Melami-Kalenderi çizginin Anadolu tasavvufunda tek be- 
lirleyici unsur olduğunu söylemek pek mümkün değildir. Anadoluda 
yetişen derviş tipinin eklektik bir yapıya sahip olduğu, bahsedilen 
dervişlerin bir yandan eski Türk dinine ait unsurları bünyesinde ba- 
rındırirken bir yandan da Horasan/da ortaya çıkan Melamiliğin ve 
onun farklı bir formu olan Kalenderiliğin izlerini taşıdığını söylemek 
daha doğru olacaktır. 


Anadolu tasavvufunda ismi anılan diğer bir grup da Kalen- 
derilerdir. Anadoluda Kalenderilerin görülmeye başladığı devir 
Anadolu Selçuklu devridir. Bu devirde, Anadolu”nun muhtelif 
yörelerinde köy köy, kasaba kasaba dolaşan, daha önce de belirti- 
len Kalenderi kostümlerini giyerek ve davranışlarını sergileyerek 
gezen ve kendilerine Cavlaki denilen Kalenderi dervişlerin izine 
rastlamak mümkündür. XIV. asırda ortaya çıkan Baraklı dervişler 
de Kalenderlerden çok farklı değildir. Şems-i Tebrizi”nin de Kalen- 
deri (Cavlaki) olduğu söylenir. Kalenderilerin Konyada bir karar- 
gahları olduğu kaydedilen bilgiler arasındadır.” Kalenderiliğin en 
önemli ismi Cemaleddin Savi”nin müritlerinden Ebu Bekr-i Niksari, 
Konya”ya yerleşmiştir.””” 

Anadolu sahasında kaleme alınan tarihi, tasavvufi ve edebi kay- 
naklardan hareketle Kalenderiliğin Anadolu”da XIIL yüzyilın ilk 
çeyreğinden sonra görülmeye başlandığı söylenebilir. Bunun sebebi, 
büyük ölçüde Moğol istilasının yol açtığı göçlerdir””” Cemaleddin 
Sav?nin, Şamrda Kalenderiliği bir tarikat şeklinde teşkilatlamasından, 
yani 12207li yıllardan sonra, Suriye üzerinden Anadoluya ilk Kalen- 
deri göçlerinin olduğu, bunu Azerbaycan üzerinden gelenlerin takip 


257 Mikail Bayram, Selçuklular Zamanında Konyarda Dini ve Fikri Hareketler, Nüve 
Kültür Merkezi Yay., İstanbul 2008, s. 95-96. Kalenderilerin Anadolu”daki dağılımla- 
rı ile ilgili olarak ayrıca bkz. Sadullah Gülten, “Tahrir Defterlerine Göre Anadolu”da 
Kalenderiler ve Haydariler”, TAD, C. 31, S. 52 (2012), ss. 35-54. 

258 Yazıcı, Cemaleddin Savi, s. 313. 

259 Ocak, Kalenderiler, s. 57. 


— TASAVVUF VE BUDİZMİN ORTAK DİiLi — 


ettiği söylenebilir.“” Anadolu, Moğol istilasından kaçan dervişler 
için adeta bir sığınma yeri olur. Göçler ile Anadolu”ya gelen Sufiler 
L İzzeddin Keykavus ve 1. Alaeddin Keykubad gibi sultanlar tarafın- 
dan iyi karşılanır ve onların iskin faaliyetleri desteklenir.”” Ayrıca 
Selçuklular devrinde şeyhlere maaş verildiği de bilinmektedir. Buna 
göre Necmeddin adlı, züht ve takvasıyla meşhur bir kişi uzlet köşe- 
sine çekildiği, ibadet, talim ve fetva ile uğraştığı için onun sıkıntıya 
uğramadan ibadet ve duaya devam edebilmesi için kendisine maaş 
bağlanır.” 


Ocak, bahsedilen dönemdeki Kalenderiliği ikiye ayırır. Bunlar- 
dan birincisine popüler Kalenderilik, ikincisine de yüksek zümre 
Kalenderiliği ismini verir. Yüksek zümre Kalenderiliğini, coşkun bir 
vahdet-i vücut görüşüne dayanan ince ve estetik bir tasavvuf felsefe- 
si şeklinde tarif eder. Anadolu”ya İran ve Irak üzerinden gelen Şems-i 
Tebrizi (ö. 1247), Evhadüddin-i Kirmani (ö. 1238) ve Fahreddin-i İra- 
ki (6. 1238yyi bu grubun temsilcileri olarak gösterir.” 


Anadolu”ya gelen seyyahların yazdığı eserler Anadolunun tasav- 
vufi durumu hakkında bilgi veren önemli kaynaklardandır. XV. asır- 
da Anadolu”ya gelen seyyahlar Menavino ve Clavifo, seyahatname- 
lerinde ayrıntılı denebilecek bir kalenderi portresi çizerler. Onların 


kalenderi portreleri Kalenderiler hakkında daha önce söylenenler- 
den farklı değildir.””" 
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Seyyahlardan başka Osmanlı dönemindeki tezkire yazarlarından 
bazıları da birtakım şairler hakkında bilgi verirken, onların Kalen- 
der-meşreb olduklarından bahseder. Örneğin Latifi, Tezkire”sinde 
şair Temennay?Tden bahsederken onun hakkında, Allab müstabakını 
versin şeklinde bir girizgih yapar ve ardından özetle şunları söyler, 


Kayseri yakındalarından, zındıklar zümresinden ve mülhidler fır- 
kasından bir Kalenderi idi. İnsan, ot gibi biter ve ot gibi yiter diyen 
inkürcılardan biriydi. İlm-i burufa (Hurufiliğe) ve mezbeb-i tena- 
suba ve bulule ait kitaplar biriktirip yanına birçok zındık ve mülhid 
toplamıştı. Allab korusun o doğru yoldan ayrılmış grup, geniş mez- 
bep olup bütün haramları belal ya da mubah bilirlerdi. Sultan Baye- 
zid devrinde bu mubalif grubun kiminikılıçsuyuile boğdular kimini 
de red ateşiyle yaktılar””” 


Latif”nin söyledikleri Kalenderilere karşı takınılan olumsuz tav- 
rın bir yansımasıdır. Kalenderiler hem Anadoluda hem de İran coğ- 
rafyasındaki tasavvufçular tarafından çok olumlu karşılanmazlar. 
Onların dini hükümleri yerine getirmek bir yana haram olan şeyleri 
helal görmeleri en çok eleştirilen konulardır. LatifTnin eleştirilerinde 
dikkat edilecek bir başka nokta da Kalenderilerin Fazlullah Huru- 
f7nin şiirini okumalarıdır. Bu da göstermektedir ki Latifi zamanında 
Kalenderilik, Hurufilik ile karışmış veya ondan beslenmektedir. 


Karamustafa, bugüne kadar kabul edilen genel görüşe karşı çı- 
karak Melamiliğin ve Kalenderiliğin Anadoludaki tasavvufi akım- 
ların oluşmasında ana akımlar olduğu görüşünü kabul etmez.”“” O, 
Kalenderiliğin Anadoluda varlığını uzun süre sürdürdüğünü kabul 
etmekle birlikte, Anadolu tasavvufunun oluşmasında ayrıcalıklı bir 
önemi olmadığı görüşündedir. Ona göre, Anadolu”nun Türkleşmesi 
ve İslamlaşması, tasavvufun kurumsallaşmasıyla aynı zamana denk 


265 Latifi, Tezkiretü”ş-Şuara ve Tabsıratü”n-Nuzama, Haz. Rıdvan Canım, AKMB Yay. 
Ankara 2000, s. 200-202, Latifi Tezkiresi, Haz. Mustafa İsen, Akçağ Yay., Ankara 1999, 
s. 446-448. Gelibolulu Mustafa Ali de Künhü”l-Ahbar adlı eserinin tezkire kısmında 
Temennayi”nin Kalenderi olduğunu söyler ancak olumlu ya da olumsuz herhangi bir 
yorum getirmez. Bkz. Mustafa İsen, Künhü”l-Ahbar”ın Tezkire Kısmı, AKMB Yay., 
Ankara 1994, s. 154. 

266 Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 86. 
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gelmiş, kurumsallaşmaya bağlı olarak yeni tasavvuf kurumları olan 
tarikatlar ve evliya inançları/kültleri Anadolu”da oluşmaya başladık- 
ça onlarla birlikte yeni zahitlik akımları da boy göstermiştir. Anado- 
lu”da tasavvufun şekillenmesi sürecinde Kalenderilik ve Haydariliğin 
Anadolıvdaki rollerini ikinci düzeyde görmek gerekir. Birincil düzey- 
de tarikatlar ve evliya inancaları vardır. Haydarilik, Camilik, XVL 
yüzyllin ilk çeyreğinden önceki Bektaşilik, XV yüzyılın ortalarıyla 
XVI. yüzyıl ortaları arasında çok belirgin olan Rum Abdalları bu zin- 
cirin Anadolurdaki diğer halkalarındandır.””” 


1.2.4. Tasavvufun Temel Öğretisi 


Tasavvuf ile ilgili eserlerde tasavvuf öğretisi ile kastedilen şeyin 
genellikle vabdet-i vücut öğretisi olduğu kabul edilir. Ancak vahdet 
inancı, tasavvufun ortaya çıkışından uzun bir süre sonra oluşturulmuş 
bir öğretidir. Bundan başka fena da yine bir öğreti olarak kabul edilir. 
Çalışmada da genel olarak vahdet-i vücut yerine fena kavramı üzerin- 
de durulmuştur. Bununla birlikte öğreti ister vahdet ister fena olsun 
ikisi de tek başına yeterli kavramlar değildir. Her iki kavram da be- 
lirli aşamalar geçildikten sonra ulaşılacak bir sonuçtur. Gerek vahdet 
gerekse vahdet için geçerli olabilecek ve öğretilerin kendi içindeki 
manevi yoleculuklarını da karşılayabilecek bir kavramdan bahsetmek 
mümkündür. Bu kavram, seyr ü süluk veya süluk olarak bilinir. Süluk 
kelimesi sözlüklerde yola girmek, yolda yürümek, bir şeyin başka bir şeyin 
içine nüfuz etmesi, katılmak, intikal etmek şeklinde geçer. Tasavvufta, insa- 
nı yaratıcıya ulaştıran tavır, amel, ibadet, fül, bareket ve davranış tarzları ma- 
nasında kullanılır.””” Süluk, pek çok mistik inançta bulunan, yanıltıcı 
benliğin ötesinde kutsal varlıkla bir olmayı karşılayan seyahat arketi- 
pinin İslam daki karşılığı olarak da değerlendirilebilir7”” Buiradan yola 
çıkarak sülukun kendine has bazı gereklilikleri olan ve kişinin bireysel 
tecrübesiyle yaşayabileceği manevi bir yolculuk olduğu söylenebilir. 


Tasavvuf yoluna girmek, yani süluk yapmak isteyene talip, yolun 
başlangıcında olana mübtedi, mesafe kat edene salik, yolun sonuna 


267 Karamustafa, Yesevilik, Melametilik..., s. 81, 86. 
268 Süleyman Uludağ, “Süluk”, DİA,C. 38, s.127 
269 L. Levvisohn, “Suluk”, El, Vol. 9, s. 862. 
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ulaşana müntebi denir.”” Süluk yoluyla hedefe varmanın pek çok 
gereklilikleri ve aşamaları vardır. Aşamalar tövbe ile başlar ve fena 
veya tevhit ile son bulur. İkisi arasında pek çok basamak bulunur. Ba- 
samaklar başlıca bal ve makam olmak üzere ikiye ayrılır. Hal ve ma- 
kamlar tasavvuf yoluna girmiş müritler için geçerlidir. Mürit olmak 
için de bir tarikata girip şeyhe bağlanmak gerekir. 


Tasavvuftaki makamlar ve baller, ulaşılmak istenen sonucun aşa- 
maları olarak değerlendirilebilir. Tasavvuf terminolofisinde müri- 
din içinde bulunduğu durumu ifade eden çok sayıda hal ve makam 
bulunur. İki kavram birbirinden temel bir farkla ayrılır. Makam, 
müridin çalışmakla elde edebileceği bir seviyeye işaret ederken, hal 
ise Allah tarafından müride verilmiş bir lütuf olarak görülür. Ma- 
kam ile hali birbirinden ayıran başka bir tasnif de geçicilik-kalıcılık 
esasına göre yapılır. Buna göre makamlar kalıcı, haller ise geçicidir. 
Tasnife göre bazı durumlarda hallerin zamanla makama dönüşmesi 
mümkündür. Örneğin tövbe hissi geçici olursa hal, tekrarlanarak 
devamlılık kazanması durumunda makam olur. Sabır, tevekkül, rıza 
ve züht gibi makamlar için de aynı durum söz konusudur.”” Dola- 
yısıyla hal ve makam arasında bir geçişkenliğin olduğunu söylemek 
mümkündür. 


Makam ve hal arasındaki ayrım özellikle Kuşeyri, Serrac gibi 
yazarlarda görülse de her mutasavvıfın bu ayrıma gitmediğini be- 
lirtmek gerekir. Kelabazi”nin Taarruf”unda böyle bir ayrım yoktur. 
Onda sadece makamlar ve kavramlar anlatılır. Horasan ekolünün 
önemli temsilcilerinden Sülemi de hal ve makam ayrımı yapmaz. 
O, halleri makamların içinde değerlendirir. SülemTye göre tasav- 
vufun üç makamı vardır. Bunlar, adab, ablak ve abval (baller )dir. Tas- 
nifte hal, makamın içinde değerlendirilse de diğer sufilerin yaptığı 
tanıma uygun olarak hal, Allah tarafından verilen bir durum olarak 
değerlendirilir.”” 


270 Uludağ, “Süluk”, s. 127. 

271 Mehmet Demirci, “Hal”, DİA, C. 15, s. 217. 

272 Sülemi, s. 21. Eserin başka bir yerinde Sülemi, tasavvufun gerekleri dörttür diyerek bun- 
ları da adab, ahlak, mücahedeler ve haller olarak açıklar. Aynı yerde Sülemi, zühd, takva 
tevekkül gşibi makamları haller içinde değerlendirir. Bkz. Sülemi, s. 111. 
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Sözlükte, ayaküstü durulacak yer, ikametgüb, mertebe, mevki gibi an- 
lamlara gelen makam kelimesi tasavvuf terimi olarak ablak ilkeleriyle 
sülukun mertebelerini, velilerin kabirlerini veya sembolik türbelerini ifade 
eder. Makam kavramı, süluk ve mücahede kavramlarına bağlı olarak 
ortaya çıkar. Yolculuk ve mücadelede kat edilen aşamalar haller ve 
makamlar olarak tasnif edilir. Makamların bir sıralamasının olduğu 
söylenebilir. Sıralama tövbe ile başlar, tevhitle sona erer.”” İkisi ara- 
sındaki makamlar birbirinin devamı olarak görülebilir, ancak bu du- 
rum çok net olmadığından makamlar hem birbirinin devamı hem de 
iç içe geçmiş bir şekilde kabul edilebilir. 


Tasavvuf klasiklerinde makam ve hal kavramları iç içe geçmiş 
şekilde verilir. Bu karşıklığı gidermek adına makam ve halleri, dav- 
ranışa, bilgiye ve esrimeye yönelik makamlar,haller şeklinde bir tas- 
nife tabi tutmak mümkündür. Yapılacak böyle bir tasnifte makam ve 
hal ayrımı çok fazla göz önünde bulundurulmamkla beraber bilgi ve 
esrimeye yönelik makam ve hallerinin çoğunun hal kavramı içinde 
olduğu görülmektedir. 


Davranışa yönelik makamlara, tövbe, züht, vera, fakr, mücahede, 
halvet-uzlet gibi makamlar örnek gösterilebilir. Bahsedilen makam- 
lar genel olarak dünyayı terk etmeye, ondan yüz çevirmeye vurgu 
yapan ve kişinin zaruri ihtiyaçlarını giderecek kadar dünya ile ilgi- 
lenmesini şart koşan makamlardır. Dünya hayatına dalmış kişilerin 
tövbe eylemi ile başlayan süreçleri gittikçe dünyadan uzaklaşmak 
şeklinde ilerler. 


Züht kavramından tam olarak ne anlaşılması gerektiği sufilerce 
tartışılmış bir konudur. Bazılarına göre züht, halktan tamamen kopup 
münzevi bir hayat sürmektir. Bazı sufilerce ise zühdün gerçek çerçe- 
vesi halk arasında Hak ile birlikte olmaya gayret göstermek şeklin- 
de çizilir. Zahitliğin bu şekilde anlaşılması Halvet der-encümen (halk 
arasında halvet) olarak bilinir. Bu tip bir hayat, zahitliği insanlardan 
uzaklaşmakta görmez. Aksine bu hayat halkın içinde yaşanmalıdır. 
Diğer türlü bir züht hayatı kolaycılık olarak kabul edilir, çünkü bu 


273 Süleyman Uludağ, “Makam”, DİA, C. 27, s. 409. 
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tip kişiler münzevi, halktan ayrı bir hayat sürerler. Zor olan ise halkın 
içinde, sosyal hayata karışıp mal-mülk hırsı taşımamaktır. Türk tasav- 
vuf edebiyatının ilk eserlerinden olan Kutadgu Bilig teki zahitlik bu 
tip bir hayatı kapsar. Eserde, halktan ayrı bir zahitliğin peşinde olan 
Ogdirmişa karşılik karşısindakilerin onu halk içinde yaşamaya davet 
etmesi bu anlayışın bir göstergesidir.”" Vera ise züht hayatının biraz 
daha ileri bir aşamasına işaret eder. Fakr ise terk anlayışının adeta 
zirve noktası olarak kabul edilebilir. Mücahede makamı, züht veya 
fakr hayatı yaşayan kişilerin uygulamaya çalıştıkları nefis mücadelesi 
için kullanılır. Dünyaya karşı olumsuz bir tavır takınan kişilerin tek- 
rar dünya hayatına dönmemek için mücahede konusunda dikkatli 
olmaları gerekir. 


Esrimeye yönelik makam ve hallerden bazılarını da sekr, vecd, 
vücud şeklinde göstermek mümkündür. esrimeye yönelik haller ki- 
şinini kendini kaybetmesini, çevresinde olup bitenlerden habersiz 
olmasını vurgular. Bu yhale giren kişiler için dış dünya ve onun için- 
de olup bitenler bir anlam ifade etmez. Tasavvufta kişilerin kendini 
kaybetmelerini karşılayan makamlar olduğu gibi sahv, humüd gibi 
manevi sarhoşluktan sonraki ayılmayı ve tekrar dünyaya dönmeyi 
işaret eden haller de bulunur. 


Tasavvuftak makam ve hallerin belki de en çok dikkat çekeni, bil- 
giye yönelik makam ve hallerdir. Firaset, yakin, marifet, muhadara, 
mükaşefe, müşahede gibi makam ve halleri yaşayan kişiler, diğer in- 
sanların ulaşamayacağı bilgilere ulaşırlar. Sufilere göre mistik bir tec- 
rübeile ulaşılan marifetbilgisiakıllaulaşılan bilgiden dahaüstündür.”” 
Marifet hakkında yapılan yorumlar keşif, ilham gibi diğer kavramlar 
ile birleşerek tasavvufun kendi bilgi teorisini oluşturmasına yol açar. 
Tasavvufa ait bu bilgi teorisi kesin bilgiye götürme açısından eksik 
veya hatalı olarak yorumlanabilir. Bununla birlikte İbn Sina, Farabi 
gibi filozofların keşfe dayalı bilgiyi kabul ettiklerini de söylemek ge- 
rekir. Farabi, bir insanın bazen Faal AkıTdan bazı şeyleri alabileceğini, 
bazen de onun mizacının ve tahayyül kuvvetinin bozulabileceğini 


274 Şeker, Türk Düşünce Tarihi..., s. 103-104. 
275 Süleyman Uludağ, “Marifet”, DİA, C. 28, s. 54. 
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(vecd) söyledikten sonra abdalları, delileri ve benzerlerini bu tür in- 
sanlar olarak gösterir.” İbn Sina da El İşaratında ariflerin makamla- 
rından bahsederken onların bu tür bilgilere ulaşabileceğinden bah- 
seder. Aynı eserde Sina, kerametin de mümkün olabileceği üzerinde 
durur.”” Maturidi ise bu tür bir bilgi edinmenin imkansızlığını vur- 
gular.”” Bu da göstermektedir ki keşif, ilham gibi bilgi edinme yolları 
sufiler tarafından uygulanan bir yol olarak bazı filozoflar tarafından 
karşı çıkılmayan birer metodolofi olarak kabul edilirler. 


Tasavvufi epistemolofideki bilgi türünde aklın devre dışı bırakıl- 
ması, bilginin edinilme sürecini de etkiler. Bu aşamada tasavvuf dü- 
şüncesi, İslami terminoloyğideki vahiy kavramından faydalanır. Gerek 
dış dünya gerekse manevi (gayb) alandaki bilgi, tasavvufta keşf veya 
ilham ile sağlanır. Bu kavramlar İslamHdaki vahiy anlayışının bir yan- 
sımasıdır. Peygamberlikteki seçilmişlik ve bu seçilmişliğin bir göster- 
gesi olan vahiy, tasavvufta da yine seçilmiş kişiler olduğuna inanılan 
evliyaların ilham alması şeklinde ortaya çıkar. 


Firaset genel olarak, insanların, diğer varlık ve olayların iç yüzünü keş- 
fetme, gelecek bakkında doğru tahminlerde bulunma melekesi anlamında 
kullanılır. Süfiler bu terimi ilham anlamında kullanır ve bazı hallerde 
onu gaybı bilmenin bir aracı olarak görürler.” Kuşeyri, Risalesinde 
firaset, kalpte parıldayan nurun ışığı, kalbe yerleşmiş bir marifet ola- 
rak tanımlanır. Bu işik ve marifet vasıtasıyla insanların içinde gizli 


bulunan sırlar firaset sahibinin kalbine akar.””” 


Yakin makamı da firaset ile hemen hemen aynıdır. Yakin kelime 
anlamı olarak doğruluğundan şüpbe duyulmayan, duruma uygun bilgi, sa- 
bit ve kesin inanış, şüpbe ve tereddütten sonra ulaşılan kesinlik gibi anlam- 
lara gelir.”” Tasavvufta da bu anlamıyla kullanılarak kalpte ortaya 


276 Farabi, İdeal Devlet (El-Medinetü”l-Fazıla), Çev. Ahmet Arslan, Vadi Yay., Ankara 2004, 
s. 87 

277 İbn Sina, El İşarat ve”t-Tenbihat (İşaretler ve Tenbihler), Çev,, Ali Durusoy, ekrem 
Demirli, TYEKB Yay. İstanbul 2014, s. 642-721. 

278 Hanifi Özcan, MaturidFde Bilgi Problemi, MÜİFV Yay., İstanbul 1998, s.162-167 

279 Süleyman Uludağ, “Firaset”, DİA, C.13, s. 116. 

280 Sülemi, s. 263. Firaset için ayrıca bkz. Kelabazi, s. 216, Serrac Tusi, s. 261. 

281 OsmanDemir, “Yakin”, DİA, C. 43, s. 271. 
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çıkan ve şüphe ihtimali bulunmayan bilgi, kalp gözü, müşahede ola- 
rak görülür.”5” 


Marifet makamının, firaset ve yakin ile benzer anlamlara sahip 
olduğu söylenebilir. Sufiler bu makama diğerlerine oranla daha çok 
önem verir. Bu makamda kişi, Allab, Onun sifatları, fiilleri, isimleri bak- 
kında manevi bir tecrübe ile bilgi sahibi olur.”” Marifetin bilgi teo- 
risi, doğrudan Allah ile ilgili olduğundan kendi içinde bir problemi 
de barındırır. Allah, bilginin nesnesi olamayacağı için marifet ile elde 
edilen bilginin niteliği de akıl ile elde edilen bilgiden farklı olacaktır. 
Bu sebeple marifet ilmi, Hakk” tanımak ve hakikati tanımak şeklin- 
de ikiye ayrılır. Hak ile ilgili olan marifet, Allah”ın birliğini kabul et- 
mektir. Hakikatle ilgili olan marifet, arifin, Allal"n birliğine ulaşmanın 
yolu yoktur diye inanmasıdır.””” Allah”ın bizzat kendisi akıl yoluyla 
kavranmaya kapalı olduğundan onun hakkında edinilecek bilgi de 
aslında tam anlamıyla bir bilgi olmayacaktır. Bu sebeple marifet Al- 
lahın sıfatlarının, isimlerinin keşif yoluyla tasdik edilmesidir. Cüneyd, 
“Marifet nedir”, sorusuna “Allab uludur, azameti ibata olunamaz. Büyüktür, 
celali idrak edilemez, diyereksırın buiki kanaat arasındagidip gelmesidir””” 
diyerek bilinmezliğe vurgu yapar. 


Makam kavramı Yesevi, Hacı Bektaş gibi Türk sufiler tarafından 
da kullanılır. Ancak Türk tasavvufunda kullanılan makamlar kla- 
sik tasavvuf metinlerinde kullanılanlardan bazı farklılıklar gösterir, 
ayrıca makam ve hal gibi birbirinden ayrılma gibi bir durum da söz 
konusu değildir. Türk Tasavvuf anlayışında dört kapı kırk makam 
şeklinde tasnif edilen bir kurallar bütününden bahsetmek mümkün- 
dür. Dört kapı şeriat, tarikat, marifet ve hakikat şeklinde sıralanır. 
Her bir kapının da içinde on makam bulunur.” Şeriat ile kastedilen 


282 Sülemi, s. 263-266, Hücviri, s. 439. Kelabazi, ss. 156-157. 

283 Tecrübeye dayalı bilginin diğerlerinden farkı için ayrıca bkz.Hücviri, 439-440, Ramazan 
Ertürk, Sufi Tecrübenin Epistemolofisi, Fecr Yay., Ankara 2004. 

284 Kelabazi, s. 196. 

285 Kelabazi, s. 196. 

286 Şeriat, tarikat, marifet ve hakikat terimleri ve bunların birbirleriyle ilişkileri diğer başka 
sufiler tarafından da kullanılır. Örneğin Sülemi, şeriat ve hakikatin farkından bahseder- 
ken şeriatı dinin görünen kısımları, kulluğun gereklilikleri olarak tanımlar. Hakikati ise 
ibadet edilenin yani Allah”ın müşahadesi olarak tanımlar (Bkz. Sülemi, s.176), bu konuda 
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dinin zahiri boyutlarında yetkinleşmektir. Yesevi”nin Fakrnamesinde 
şeriata dair on makam 1) iman etmek, 2)namazkılmal, 3) oruçtutmak, 4) 
zekat vermek, 5) bacca gitmek, 6) yumuşak konuşmak, 7) ilim öğrenmkk, 8) 
sünnetleri yerine getirmek, 9) emr-i marufu yerine getirmek, 10) neby-i mün- 
ker kilmak şeklindedir.”” Hacı Bektaşın Makalat"nda şeriata dair on 
makam, YesevTninkiyle büyük oranda paralellik göstererek 1) iman 
getirmek, 2) ilim öğrenmek, 3) zeköt vermek, oruç tutmak, gücü yetince bacca 
gitmekveyine (Allab yolunda) savaşmak, cünüplükten temizlenmek 4) belal 
kazanmak ve faizi baram bilmek, 5) nikab yapmak, 6) bayız ve nifas balinde 
cinsel ilişkiyi baram bilmek, 7 )sünnet-i cemaat 8) şefkat, 9) temiz giymek ve 
temiz yemek, 10) iyiliği emretmek ve yaramaz işlerden sakınmak şeklinde 
sıralanır.” 


Dört makamın ilki olan şeriatı her mümin için geçerli olan dini 
kurallar bütünü olarak görmek mümkündür. İkinci makam olan ta- 
rikat ise tasavvuf yoluna girmiş müritler için geçerli olan kurallardır. 
Bunlar da Yesevllik”te, 1) tövbe etmek, 2) pire el vermek, 3) bayf, 4) reca, 
5) vird-i evkatı yerine getirmek, 6) pirin bizmetinde olmak, 7) pirin izni ile 
konuşmak, 8) nasibat dinlemek, 9) tecrit olmak, 10) tefrit olmak şeklinde 
sıralanır.” Bektaşilikte ise tarikata ait on bir makam 1) tövbe etmek,2) 
mürit olmak, 3) saçları tıraş etmek ve tarikata uygun elbise giymek, 4) cibad 
aşkıyla yanmak, 5)bizmet eylemek, 6) korku, 7) ümitle yaşamak, 8) hırka, 
zenbil, makas, seccade, tesbib taşımak, her şeyden ibret alıp bidayetüzere ya- 
şamak,9 )nasibat sabibi ve mubabbet sabibi olmak, 10 )aşk, şevk, fakirlik, 11) 
can şeklinde sıralanır.”” 


Marifet, Sülemi tarafından diğer makamları kapsayıcı bir ma- 
kam olarak değerlendirilir. Ona göre sufi, çeşitli makamları aştıktan 
sonra onda marifet makamının halleri görülmeye başlanır. Sülemi, 


Hüeviri de aynı görüştedir (Bkz. Hücviri, s. 440). Türk tasavvufunun bu sufilerden farkı, 
şeriat, tarikat gibi kavramları kapsayıcı bir makam olarak kabul etmesi ve bunların da 
altına kapı ya da menzil denilen makamları koymalarıdır. 

287 Eraslan, s. 77, Abdurrahman Güzel, Ahmed Yesevi”nin Fakrnamesi Üzerine Bir 
İnceleme, Öncü Kitap, Ankara 2008, s. 295. 

288 Hacı Bektaş, Makalat, s. 72-75, Ahmet Yesevi ve Hacı Bektaşın Fakrnamelerindeki ben- 
zerlikler için bkz. Güzel, ss. 279-285. 

289 Eraslan, Yesevi”nin Fakrnamesi, s. 77 

290 Hacı Bektaş, Makalat, s. 77-78. 
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marifeti, kulun içinde bulunduğu bütün makamlardan ve ballerden faniz 
olması şeklinde yorumlar. Tövbe, verö, züht, havf gibi makamlar 
da marifetin alt makamlarıdır.”" Yesevllik, Bektaşilik gibi Horasan 
ekolünden geldiği söylenen tarikatlarda da marifetin kapsayıcı bir 
makam olarak kabul edildiği görülür. Marifet makamının kapıları 
Yesevilik”te, 1) Fenaolmak,2) dervişliği kabuletmek,3) ber işe tabammül 
etmek, 4) belül ve güzel istekte bulunmak, 5) marifet kılmak, 6) şeriat ve 
tarikatı ayakta tutmak, 7 )dünyayı terk etmek, 8) abireti seçmek, 9) vücut 
(varlık) makamını bilmek, 10) bakikat sırlarını bilmek şeklinde sırala- 
nır.”? Bektaşilikte de, 1) edep 2) korku, 3) aşırı istekleri sınırlamak, 4) 
sabir, 5)utanmak, 6) cömertlik,7 )ilim, 8) miskinlik, 9) marifet, 10) kendini 
bilmek diye sıralanır. 


Bektaşilik”te marifet, bir makam olmanın yanında manevi bilgi 
olarak da ele alınır.” Buna göre derviş gönlünü, her türlü Tanrı bil- 
gisini (marifet-i Hak) görür duruma getirmeli, gözlerini ilahi bilgiyi 
görmek (müşahede) için açmalı, her zaman müşahede halinde olma- 
lı, müşahedenin ne olduğunu bilmelidir.””” Burada bilme anlamında 
kullanıldığı için başka bir bilme türü olan müşahede kavramıyla bir- 
likte kullanılır. Müşahede klasik tasavvuf metinlerindeki hallerden 
birisidir ve burada olduğu gibi ilahi bilgiye veya keşif bilgisine gön- 
derme yapar. Marifet makamının bu şekilde müşahede ile birlikte 
alınması müşahede halinin gerekliliklerinden olan fena (benliği yok 
etme) ve beka kavramlarının da işlenmesini sağlar. Makalat-ı Gay- 
biyyeye göre marifette vuslatın sonu, fenadan sonra bekada hakikat 


olmaktır.”” 


Makalat-ı Gaybiyyede marifetin bilgiye yönelik bir makam oldu- 
ğu bir metafor ile anlatılır. Bu metafora göre gönül büyük bir şehir- 
dir ve bu şehirde, biri akıl, diğeri İblis olmak üzere iki sultan yaşar. 
Akıl, tahtına oturmuştur ve anlama/anlayış, onun yardımcısıdır. Bu 
sultanın komutanları vardır. Bunların birincisi ilim, ikincisi perhiz 


291 Sülemi, s. 117,124. 

292 Eraslan, Yesevi”nin Fakrnamesi, s. 77. 
293 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 23. 
294 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 10. 
295 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 52. 
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(sakınma), üçüncüsü edep, dördüncüsü nezaket, beşincisi iyi ahlak- 
tır. Bu beşi tamamlanınca Allah gönüle marifet verir ve marifet canın 
içine yerleşir. Can, marifetle hayat bulur ve onun sayesinde akıl ile 
anlaşir.”” Buradaki benzetmeye göre kişi bazı gereklilikleri yerine ge- 
tirdiğinde ki bu gereklilikler marifet makamının kapılarıdır, marifet 
makamına yükselir. Makalarta da buna yakın bir metafor kullanılır. 
Bu eserde marifetin beş giysisinden bahsedilir. Bunlar, ilham, anlayış, 
aşk, şevk ve muhabbettir. Bunlarla gelen marifet cana değer ve böy- 
lece can dirilir. Bu sayede anlayış sahibi olur.”” Her iki metaforda da 
aslolan marifetin işlevselliğidir. Marifetin gönüle yerleşmesiyle kişi, 
akıl ve anlayış sahibi olmaya başlar. 


Marifetin bilgi terosinin akıl yoluyla ulaşılan bilgiden farklı ol- 
duğu Makalarta da üzerinde durulan bir konudur. Marifet, akıldan 
daha üstün gösterilir, hatta akıl aya, marifet de güneşe benzetilerek 
aklın marifet ile işe yaradığı söylenir.”” Yine aynı eserde, arifler ka- 
tında iman akıl üzeredir. Ancak marifet gönül üzeredir ve Tanrtya gönülden 
şebadet edip inanmazsa münafiktır”” denerek asıl imanın da marifet yo- 
hluyla olması gerektiği söylenir. 


Hakikat makamının on kapısı Yesevllikte, 1) berkesin yolunun 
toprağı olmak (alçak gönüllük)) 2) iyiyi-kötüyü tanımak, 3) bir parça lok- 
maya el uzatmamak, belki aza kanaat etmek, 4) kendisini, lokmasını Hak 
yolunda sebil etmek, 5) kimseyi incitmemek, 6) fakirliği inkar etmemek, 
7) seyr ü süluk kılmak, 8) herkesten sırrını saklamak, 9) Şeriat, Ta- 
rikat, Marifet ve Hakikat makamlarını bilmek ve amel etmek, 10) vuslat 
(Tanrfya kavuşmak ) şeklinde sıralanır. Bektaşilikte ise bu on kapı, 
1) toprak olmak, 2) yetmiş iki milleti ayıplamamak, 3) elinden geleni men 
etmemek, 4 ) dünya içinde yaratılmış ber şeye güven vermek, 5) mülkün 
mutlak sahibi Allab"ın buzurunda eğilip itibar bulmak, 6) sohbet ve baki- 
kat sırlarını söylemek, 7) manevi yoleculuk (seyir), 8) Sır, 9) Allaha 
yakarış, 10) Hakk”ı halkta görme (müşahede) ve Allah"a ulaşmak 
gibi bir sıra izler. 


296 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 44-45. 
297 Hacı Bektaş, Makalat, s. 86. 
298 Hacı Bektaş, Makalat, s. 101. 
299 Hacı Bektaş, Makalat, s. 68. 
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Yukarıda verilen dörtlü tasnif, İslam düşüncesi içinde yer alan 
iman, islam ve ibsan şeklinde bir formülleştirme için de gösterilebilir. 
Formüle göre iman, inanmak, İslam, teslim olmak anlamındadır. İhsan 
ise sufiler tarafından tasavvuf olarak yorumlanır ve ilk iki kavramdan 
daha ileri bir duruma işaret eder. Bu bağlamda değerlendirildiğin- 
de Şeriat, iman ve islamı kapsar. Tarikat ise ihsan ile hemen hemen 
aynıdır. Hakikat, tarikatın varoluş sebebi ve temel amacıdır. Tarikat 
vasıtasıyla hakikate ulaşmak ancak bilgi ile olacağından burada dev- 
reye Marifet girer.”" 


Yunus Emre, şeriat ile hakikat arasındaki ilişkiyi deniz ve gemi ör- 
neği ile açıklar. “Şeriat bir gemidir bakıykat deryasıdır"", “Hakikat bir de- 
nizdir şeriattır gemisi”?” mısralarında da görüldüğü üzere Yunusa göre 
asıl olan hakikattir. Şeriat, hakikat denizinin üzerinde yüzen bir gemi- 
dir. Yunusa göre birçok kişi tarikat gemisinden atlayıp hakikat denizi- 
ne dalmayı başaramamıştır.”? Yunus Emre, şeriat ve hakikatten bah- 
sederken marifet ve tarikattan da bahseder. O, tarikatı “Hak yolu, doğru 
yor” olarak görür. Tasavvuftaki kullanım şeklinden biri olan topluluk 
anlamına da vurgu yaparak kafile, kervan, dost bahçesi gibi benzetme- 
ler ile kullanır. Yunus, marifeti Allah)ın kula verdiği bir sofra olarak gö- 
rür. Marifet, ancak erenler sofrasında elde edilebilecek bir makamdır.”" 


Yesevi ve Hacı Bektaşta verilen makamların çoğunu klasik ta- 
savvuf metinlerinde bazen makam, bazen kavram bazen de bir öğüt 
olarak görmek mümkündür. Literatürde öğüt ya da kavram olarak 
geçen bazı hususlar Türk tasavvufunda sülukun bir gereği olarak ve- 
rilerek kendine has bir yapı oluşturur. Türk tasavvufundaki yapıya 
benzer başka bir tasnif de Bayezid”te vardır. Bayezid”in tasnifi altı on- 
luk demet şeklinde tanımlanır. Altı demetin ilk üçü, beden üzerine farz, 
bedeni koruyan kale ve bedenin şerefi olarak verilen iyi davranışlar veya 
ablaktır. Bunların içinde, farzları yerine getirmek, öfkeyi, kibri, azgınlığı, 


300 Frithiof Sechuon, İslam”ın Metafizik Boyutları, Çev., Mahmut Kanık, İz Yay., İstanbul 2010, 
s, 35-40. 

301 Abdülbaki Gölpiınarlı, Yunus Emre-Hayatı, Sanatı ve Bütün Şiirleri, Türkiye İş 
Bankası Kültür Yay. İstanbul 2009, s.173. 

302 Gölpınarlı, Yunus Emre, s. 176. 

303 Gölpınarlı, Yunus Emre, s.176. 

304 Mustafa Tatçı, Yunus Emre Divanı-İnceleme, H Yay., İstanbul 2008, ss. 390-393. 
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kırıcılığa yol açan mücadeleyi terk etmek, nefs mubasebesi yapmak, bedeni 
dünya meşguliyetinden uzak tutmak, yumuşak buylu olmak, öfkesine bükim 
olmak gibi davranışlar vardır. Diğer üç demet, bedeni tahrip eden, bede- 
ni öldüren, bedeni adileştiren kötü davranış veya ablaktır. Bunların içinde 
de nefse uymak, lüzumsuzişlerle uğraşmak, üstünlük kurmaya çalışmak, ce- 
balet, bedenin arzuları, baş olma tutkusu, biddetlenmek, kızmak, kibirlenmek, 
cimrilik gibi davranışlar vardır.””” 


Türk tasavvufunun klasik tasavvuftan ayrıldığı noktayı hal ve 
makam gibi bir tasnifin olmaması şeklinde tespit etmek mümkündür. 
Buna göre Türk tasavvuf düşüncesi, klasik tasavvuftan faydalanmak- 
la birlikte onda bulunan hal ve makam ayrımı gibi bir tasnife gitmez. 
Makam ve halleri kendi düşünce dünyası içinde eriterek kendi çizgi- 
sini oluşturur. Gerek klasik tasavvufta gerekse Türk tasavvuf düşün- 
cesinde makamlar ve haller öğretinin bizzat kendisi olarak değerlen- 
dirilmez. Her ikisinde de makamlar, amaca ulaşmak için geçilecek 
basamaklardır. Amaç ise fena, vahdet-i vücut gibi terimler ile ifade 
edilen ve bakikate ulaşmak gibi üst başlıkta toplanabilecek bir ruh 
halidir. 


Buraya kadar ele aldığımız konular, Budizm-tasavvuf karşılaştır- 
masını yapabilmemizi sağlayacak olan siyasi, sosyo-kültürel ve dini 
yapının ortaya konmasından ibarettir. Zengin ve iç içe geçmiş yapı, 
Budizm-tasavvuf etkileşimini anlamamıza katkı sağlaması açısından 
kısmen detaylı tutulmuştur. Burada anlatılanlar, bundan sonra anla- 
tılacakların altyapısını oluşturduğu için göz ardı edilmeyecek unsur- 
lar olduğunu düşünmebkteyiz. Bundan sonraki bölümlerde ele alınan 
Budizm ve tasavvufa ait kavramların nasıl bir süreçle tezahür ettiği- 
nin, bu altyapı içerisinde daha iyi görüleceği kanaatindeyiz. 


305 Uludağ, Bayezid, s. 90-91. 


— 
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BUDİZM VE TASAVVUFTA OÖĞRETİLER 


Hinduizmin bazı inanç ve uygulamalarına karşı gelmesinden, 
bir bakıma ana akımdan sapmasından hareketle, Budizm”in ortaya 
çıkışını heteredoks olarak değerlendirmek mümkündür.) Budizm, 
bir inanç sistemine gösterilen tepkinin ürünü olduğu ve eskisinden 
etkilenmekle birlikte kendine has bir öğreti oluşturduğu için kendi 
öğretisini yüceltip eskisini kötüler ve yanlış bulur. Başka bir yoruma 
göre de Buda, aslında bozulmuş, özünden uzaklaşmış olan Hindu- 
izm”iihya etme peşindedir. Aslında onun karşı olduğu şey Hinduizm 
değil, onu yaşanmaz hale getiren ve özünden uzaklaştıran Brahman- 
lardır. Öğretinin ihyası ve bir anlamda yeniden inşası açısından ko- 
nuya yaklaşıldığında, tasavvufta da benzer bir durumun olduğundan 
bahsetmek mümkündür. Tasavvufun oluşum dönemi olarak adlan- 
dırılan züht hareketi de bizzat İslam”ın kendisine olmasa bile, Müslü- 
manların yaşayış tarzına karşı bir tepki olarak doğar. 


Çalışmanın bu bölümünde, ortaya çıkışlarında paralellikler bulu- 
nan tasavvuf ve Budizmin düşünce dünyası, öğretileri gibi konular 
ele alınacaktır. Karşılaştırma yapılırken Budist metinlerin oriinalle- 
rine sadık kalınmaya gayret edilmiştir. Tasavvuf kısmı ise hem klasik 
kaynaklardan hem de Türk tasavvuf düşüncesine ait kaynaklardan 
faydalanılarak incelenmiştir. 


1 Hint dinleri için de Budizm”den başka Carvaka ve Cainizm de heterodoks olarak değer- 
lendirilebilir. Bkz. Kadir, s. 45. 
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2.1. FELSEFE VE ÖĞRETİLER 


Dünyaüzerindeki dini öğretilerin büyük bir bölümünün, takipçile- 
rini iki şey için hazırladıkları söylenebilir. Birincisi, dünya ve yaşanılan 
hayat ile ilgilidir. Dinlerin çoğu, takipçilerini dünyada nasıl bir hayat 
yaşamaları gerektiği konusunda yönlendirir. Yönlendirme bireysel 
anlamda olabildiği gibi toplumsal ilişkiler alanında da olabilir. İkinci 
hazırlık da ölüm ile başlayan ve kişinin hayatta iken yaptıklarına bağ- 
lı olan, ölüm sonrası yaşama hazırlıktır. Yine dinlerin çoğunda ölüm, 
bir son olarak kabul edilmez, aksine ölüm sonrası hayatın başlangıcını 
oluşturur. Ölüm sonrası yaşamlarında mükafat bekleyen kişiler dini 
öğretilerin dünya için getirdikleri kurallara uymakla yükümlüdür. Do- 
layısıyla ölüm ve ölüm sonrası hayat birbirinden bağımsız olarak ele 
alınmaz, aksine birbirinin tamamlayıcısı olarak görülür. 


Çeşitli öğretilerin ölümden sonraki hayat ile ilgili teorileri deği- 
şiklik gösterse de dünyanın, ölüm sonrası için belirleyici olduğu il- 
kesi ortak bir nokta olarak görülebilir. Örneğin Budizm ve İslam?ın 
ölüm sonrası hayat anlayışları birbirinden oldukça farklıdır. Ortak 
noktaları ise ölüm sonrası yaşamın yaşanılan hayata bağlı olmasıdır. 
Öğretinin kuralları gereğince hareket edenleri mutlu bir son, etme- 
yenleri ise kötü bir son beklediği inancı hem Budizm hem de İslami 
düşüncede mevcuttur. 


Budist öğretinin ölüm sonrası hayat ile ilgili görüşü, kişiyi samsara 
denilen doğum-ölüm-yeniden doğum çarkından kurtarmaktır. Genel 
olarak Hint dinlerinin hemen hepsinde bulunan doğum-ölüm-yeni- 
den doğum veya reenkarnasyon inancına göre kişinin mevcut haya- 
tında yaptıkları, geçmiş hayatlarında yaptıklarının bir sonucudur. 
Gelecekte nasıl bir hayata sahip olacağı da yaşarken yaptıklarına 
göre şekillenecektir. Kişi, dünyadaki eylemlerinin sonucuna göre, bir 
sonraki hayatında daha iyi veya daha kötü bir hayat yaşar, hatta bir 
hayvan olarak da dünyaya gelebilir. İslam düşüncesinde samsara ve 
reenkarnasyon inancı yoktur, ancak ölüm sonrasında kişinin cennete 
veya cehenneme gitmesi yaşadığı hayata, aldığı kararlara göre şekil- 
lenir. Bununla birlikte Bektaşilik”teki bazı inanç ve uygulamalarda 
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Hint dinlerine benzer durumlar görmek de mümkündür. Örneğin 
Bektaşilik”teki devir inancı, reeankarnasyonu hatırlatan bir yapıya 
sahiptir.” Bunun dışında Hacı Bektaşa dair anlatılan Hz. AlTnin sır- 
rı olması ve işaretlerini taşıması yine samsara inancını andırır. Bu- 
dizm”deki reenkarnasyona çok benzeyen bir inanış bazı Bektaşi anla- 
tılarında mevcuttur. Buna göre bir kişinin ruhunun, kişinin yaşamının 
benzediği bir hayvana geçeceğine inanılır. Bir adam canavarca yaşa- 
mışsa, onun ruhu bir canavarın bedenine geçer, hatta kişiler, yaşam 
sırasındaki alışkanlık ve ilgilerine bağlı olarak bir domuz, bir köpek, 
bir kaplan ya da diğer bir hayvan olabilir. Bazı seyyahların kayıtları- 
na göre Bektaşiler, daha önce Bektaşi iken böcek şekli almış olanların 
yollarından kaçmaları için ayakkabılarına çıngırak takarlar.“ Bundan 
başka Bektaşilerin, Hz. Hüseyin”in katilinin ruhunun bir yabani tav- 
şana geçtiğine inandığı ve bu sebeple yabani tavşan avlamadıkları, 
yemedikleri ve ona dokunmadıkları da söylenir? Örnek gösterilen 
inanışların Bektaşilerin tümü için geçerli olduğunu ileri sürmek de 
mümkün değildir. 


Budist öğreti kendisini orta yol olarak tanımlar. Buda”nın kendi 
öğretisine orta yol demesinin sebebi, Buda”nın hem zengin bir saray 
hayatı hem de katı bir riyazet hayatı sürmesi, ancak her ikisinde de 
aradığı hakikate ulaşamamasıdır. Bu sebeple zenginlik, mal birik- 
tirme gibi şeyler ve katı riyazet hayatı Budizm tarafından çok hoş 
karşılanmaz. Budizme göre kişi, sekiz dilimli yolda belirtilen ilkeler 
doğrultusunda bir yaşam sürmelidir. İslam”da orta yola benzer bir ifa- 
de Kurar/da geçen, ümmeten vasaten (orta bir ümmet) (Bakara/143) 
ibaresinde görülebilir.” Bunun dışında İslam düşüncesinde kişileri 


2 Devriyye için bkz. Mustafa Uzun, “Devriyye”, DİA, C. 9, ss. 251-253, 

3 Biz., Ocak, Alevi-Bektaşi..., ss. 183-197, Irene Melikoff, Hacı Bektaş: Efsaneden 
Gerçeğe, Çev. Turan Alptekin, Cumhuriyet Kitapları, İstanbul 2010, ss. 53-55, Özcan 
Güngör, Erdal Aksoy, “Sosyoloğik Açıdan Alievi/Bektaşilerde Tenasüh İnancı”, HBVD, S. 
62 (2012), ss. 249-270. 

4 Birge, s. 146-147. 

5 H. N. Brailsford, Macedonlia: its Races and Their Future, Methuen Pub., London 
1906, s. 246. 

6 Blu konuda yapılan çalışmalar için bkz. İmtiyaz Yusuf, “Dialogue Betvveen İslam and 
Buddhism through Concept Ummatan VVasatan (The Middle Nation) and Maffhima 
Patipada (The Middle VVay)”, Islamic Studies, Vol. 48/3 (2009), ss. 367-394, Yaran, 
s. 256-257. 
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ibadetler konusunda aşırı davranmaktan alıkoyan, dinde aşırı gitmek- 
ten sakının, çünkü sizden öncekiler dinde aşırı gitmekle helak oldu- 
lar” gibi hadislerden bahsetmek de mümkündür. İslam düşüncesinin 
özünde çileci bir hayat tarzı olmadığından karşı çıkılan şey, ibadet- 
lerde aşırıya gitmektir. Katı riyazet hayatı ise tasavvufa ait söylem- 
lerde özellikle de fakrdan bahsedilen yerlerde, fakr uygulamasının 
abartılmaması gerektiğine dair uyarılarda bulunulur. Hacı Bektaş, 
insanlaraibtiyaç duyacak kadar fakr u zaruret içinde olmak küfre yakındır” 
diyerek fakr uygulamasının kişiyi zor durumda bırakacak dereceye 
vardırılmaması gerektiğini söyler. Ayrıca Buda”nın aydınlanma yo- 
lunda bir fayda görmediği zenginlik de tasavvufta eleştirilere maruz 
kalır. Tasavvuf düşüncesindeki fakrve zübt de mal biriktirme ve zen- 
ginliği hoş görmeyen, bunlardan uzak duran bir hayatı vurgular. 


Budizm, insanın hem diş dünya ve toplum ile ilişkisini düzenleyen 
hem de meditasyon ile manevi arınma amaçlayan bir öğreti olarak 
değerlendirilebilir. Budist öğretide Darma olarak adlandırılan kurallar 
topluluğu, içsel ve dışsal gelişimi amaçlar. Özellikle manevi gelişim, 
her şeyin üzerinde gösterilir. Darma, sadece Budizm değil neredeyse 
bütün Hint dinleri için önemli bir kavramdır. Desteklemek, beslemek, bir 
arada tutmak anlamlarındaki dbr kökünden türeyen Darma, Kavram 
olarak din, şeriat, örf-adet, fazilet, görev-sorumluluk, bakikat, ilabi adalet, ken- 
dini Tanrfya adama, ablak, bir şeyin doğası veya karakteri, uygunluk, kurban 
töreni, iyi arkadaş, fedakarlik, davranış ve tarz gibi anlamlara gelir” Buda 
da kendi öğretisini kurarken aynı kavramı kullanır. Suttalarda pek çok 
yerde Budarın öğretisinden Darma diye bahsedilir. 


Tasavvuf, İslamiyet/n içinde ortaya çıkan mistik bir öğretidir. İs- 
lam düşüncesinin içinde oluşan ve zamanla ayrı bir kol haline gelen 
tasavvuf, bazı taraflarıyla dini çizgiden ayrılarak kendine has bir yol 
çizer. Dini alanda ibadet, kulluk gibi eylemler neticesinde cennete 
girmek veya cehennemden kurtulmak amaçlanırken tasavvuf, bu 


7 İmam Nesai es-Sünenüss-Kübra, C. 4, Çev. Zekeriya Yıldız, Ocak Yay., İstanbul 2011, s. 251. 

8 Hacı Bektaş, Kitabü”l-Fevaid, s. 159. Buna benzer bir ifade olan Fakirlik küfre götürür, 
hadis olarak kabul edilir. Dolayısıyla fakirliğin bu şekilde algılanması İslam düşüncesinin 
önceki dönemlerinde de mevcuttur. 

9 MAliİhsanYitik, “Hint Dinlerinde Dharma Kavramı”, Doğu Dinleri, s. 229. 


— 118 — 


— BUDİzM VE TASAVVUFTA ÖĞRETİLER — 


amaca da işaret etmekle beraber, onun ötesine geçer. Tasavvuf dü- 
şüncesinde tek amaç cennet değildir, yaratıcıylakurulacak doğrudan 
bir ilişki söz konusudur. Vabdet-i vücut, fenafillab, bekabillab gibi Allah 
ile kurulacak ilişkiyi tanımlayan kavramların hepsi aynı şeyi ifade 
etmese de sonuç olarak doğrudan/dolaysız bir ilişki türünü temsil et- 
tiği söylenebilir. Daha önce de belirtildiği gibi seyr ü süluk kavramını, 
kapsayıcı mahiyette bir öğreti olarak değerlendirmek mümkündür. 
Şunu da belirtmek gerekir ki tasavvufun amaçladığı fena veya vah- 
det-i vücut, kişinin hayat ile tüm ilişkisini keserek ulaşacağı bir hal 
değildir. Her ne kadar halvet ve riyazet, tasavvufta övülüyor olsa da 
toplumdan bağımsız bir hayat, herkes için mümkün olmadığından 
ve dervişlerin de halka karışma mecburiyetleri bulunduğundan ta- 
savvufun toplumsal hayatı düzenleyen ilkeleri de bulunur. Özellikle 
Türk tasavvuf düşüncesinde bulunan balvet der-encümen (balkın içinde 
balvet) anlayışı bu ilkeleri gerekli kılar. Genel olarak sufi ahlakı veya 
sufi adabı, toplumsal ilişkileri düzenleyen kurallar topluluğu olarak 
değerlendirilebilir. Dolayısıyla tasavvufu Budizm gibi kişinin hem 
toplumsal ilişkilerine hem de manevi gelişimine katkı sunmayı amaç- 
layan bir öğreti olarak kabul etmek mümkündür. 


Budizm/de Darma”ya yapılan vurgu Cakavatti Sibanada Sutta”da 
Buda tarafından, Başka kimseye bağlı olmadan kendinizin sığınağı, kendi- 
nizin adası olun. Başka biçbir şeye tabi olmadan, adanız Darma, sığınağınız 
Darma olsun" sözleri ile ifade edilir. Buda”nın söylediklerine göre ay- 
dınlanma/kurtuluş/Nirvana yolunda en önemli şey öğretinin kendi- 
sidir ve her türlü soruya cevap verebilecek niteliktedir. Onun anlaşıl- 
ması, yorumlanması ve uygulanması için ayrıca başka bir şeye ihtiyaç 
yoktur. Başka bir metinde, Darma/ya göreeğitim göreceğiz, doğru biçimde 
uygulayacağız ve Darma gereğince bareket edeceğiz" şeklinde geçen bir 
ifade Darma”ya yapılan vurguyu gösterir niteliktedir. Kendinizin sığı- 
nağı olun, adanız darma olsun gibi ifadeler takipçileri öğretinin sınırları 
içinde tutmayı hedefleyen ve Hinduzim/de var olan, öğretiyi ancak 
belirli kişilerin anlayabileceği inancını engellemeye yöneliktir. Bu sa- 
yede kişiler her türlü soruları için öğretinin kendisine yönelecektir. 


10 Cakkavati Sihana Sutta, s. 59. 
11 Maha Parinibbana Sutta, s. 48. 
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Buda”ıın Darma ile ilgili ifadeleri, çeşitli soru ve sorunlarla karşılaşan 
kişilerin, Buda”nın öğretisinin yetersiz olduğunu düşünerek Hindu- 
izme veya diğer inançlara başvurarak cevap bulma çabalarını önle- 
meye yönelik bir söylem olarak da görülebilir. 


Budizm”de öğretiye yapılan vurgu, tasavvuf düşüncesinde de- 
ğilse de İslam düşüncesinde görülür. Allabı ipine sarılın (Ali İm- 
ran/103), Allahla vesile arayın (Maide/35) ayetlerindeki ip ve vesile, 
Kuran olarak kabul edilir. Ayetlerdeki ifadeler, kişilerin Allaha 
ulaşmak veya kurtuluşlarını sağlamak için Kuran”dan başka bir 
şeye müracat etmemelerini isteyen ayetlerdir. Kur”an dışında bir 
otorite kabul edilmemesi bir başka ayet ile daha desteklenir. Biz 
kitapta biçbir şeyi eksik bırakmadık (En”am/38) ayetine göre kişilerin 
sorular veya karşılaştıkları problemler için herhangi bir çözüm /ce- 
vap bulamaması söz konusu değildir ve Kur”an dışında başka bir 
şeye/ kişiye müracat etmeye gerek yoktur. Hz. Muhammed”in, size 
bir şey bıraktım, eğer ona uyarsanız sapmazsınız. O da Allah"n kitahıdır” 
hadisi de yine öğretiye vurgu yapan, bunun dışında otorite kabul 
etmeyen bir anlayışı yansıtır. İslam düşüncesinde, Budizm”de oldu- 
ğu gibi, kişileri diğer inançlara gitmekten alıkoymaya çalışan bir 
çabadan da bahsetmek mümkündür. Böyle bir çabanın en önemli 
göstergesi Hristiyanlık ve Yahudilik gibi İslam coğrafyasında mev- 
cut olan dinlerin tahrif edilmiş, bozulmuş olduğuna dair söylemler- 
dir. Tahrife uğramış, bozulmuş dinlerin insanların sorularına cevap 
vermesi ve onları kurtuluşa ulaştırması imkansız olacağından baş- 
vurulacak tek kaynak, bizzat Allah tarafından korunacağı garanti 
edilen Kurandır. Dolayısıyla Budizm ve İslam öğretiden başka, din 
adamları gibi bir otorite kabul etmezken kendi öğretilerinden baş- 
ka öğretileri de kabul etmeme noktasında buluşur. 


Budizm/de öğreti dışında otorite kabul edilmemesi Buda için de 
geçerlidir. Örneğin Mabali Sutta”da, “Tarikat üyelerinin, konsantrasyona 
ulaşması için Gotama”ya ibtiyaçları olup olmadığı” sorulur. Gotama, so- 
ruya “Hayır Mahali, yapılacak daba yüksek ve daba verimli şeyler vardır” 


12 Ebu Abdillah Muhammed ibn İsmail el Buhari, Sahih-i Buhari ve Tercemesi, Çev. 
Mehmet Sofuoğlu, C. 4, Ötüken Yay., İstanbul 2009, s. 1648. 
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diye cevap verir. Gotama”nın bundan kastı, üç zincirden (Benlik ya- 
nılgısi/bir ruhun varlığına inanma, şüphe, dinsel törenlerin etkisine 
inanmak), beş zincirden ve ölümcül selden/sarhoşluktan (Şehvet, 
varoluş arzusu, yanılgı, cehalet) kurtularak sekiz dilimli yolun uy- 
gulanması ve Nirvana”ya ulaşılmasıdır.? Örnekte de görüldüğü gibi 
Buda, kurtuluş için kendisini veya bir başkasını değil öğretiyi işaret 
eder. Yani otorite kişide ya da herhangi bir kurumda değil öğretinin 
kendisindedir. 


İslam düşüncesinde de benzer görüşlerin olduğunu da söylemek 
mümkündür. Her ne kadar bazı kişi ve gruplar tarafından günahsız 
ya da günah işlemesi imkan dışı olarak kabul edilse de veliler, şeyh- 
ler hatta peygamberlerin de günah işleme ve hata yapma ihtimalleri 
vardır. Yani kurtuluş hiç kimse için garantilenmiş değildir. Hz. Mu- 
hammed”in söylediği rivayet edilen, “Kıyamet günü bana nasıl muamele 
edileceğini biç bilmiyorum”" sözü ve kızı Fatma”ya söylediği rivayet edi- 
len, “Ey Mubammed"n kizi Fatımal Malımdan dilediğin şeyi iste (vereyim, 
fakat ) Allahın azabından biçbir şeyi senden def edemem”f sözleri, kişilerin 
kurtuluş yolunda öğretinin önüne geçemeyeceğini, asıl başvurulması 
gereken kaynağın Kuran olduğunu vurgulayan uyarı niteliğindeki 
ifadelerdir. 


Budizm ve İslam düşüncesi arasındaki öğretinin merkeziliği ko- 
nusundaki ortaklık tasavvuf düşüncesinde farklı bir boyuta taşınır. 
Tasavvuf düşüncesi, dini çizgiden kısmen farklı bir yorum geliştirir- 
ken öğretinin kendisiyle birlikte onu aktaracak olan şeyhe de vurgu 
yapar. Şeyhe yapılan vurgu neticesinde kişinin tek başına, bir şeyhe 
ihtiyaç duymaksızın hakikate ulaşmasının neredeyse imkansız oldu- 
gu kabul edilir. Tasavvuf geleneğinde bir şeyhe bağlanma ile ilgili 
Bistami”nin, üstadı bulunmayanın imamı şeytandır sözü, tasavvufta 
öğretinin kendisi kadar, onu anlayan, uygulayan ve yorumlayan ki- 
şilere de merkezi bir konum verildiğini gösterir. Bu haliyle tasavvuf 
düşüncesinin Budizm?den kısmen ayrıldığı söylenebilir. 


13 Malhali Sutta, s. 200. 
14 Buhari, Sahih-i Buhari ve Tercemesi, C. 3, s. 1180. 
15 Buhari, Sahih-i Buhari ve Tercemesi, C. 6, s. 2599. 


— 1 — 


— TASAVVUF VE BUDİZMİN ORTAK DiLi — 


Tasavvuf düşüncesinde, Kur"an”da geçen ve Kuran”ın kendisini 
öne çıkaran Allab"n ipinesarılın, Allahla vesile arayın ayetlerindeki ip ve 
vesilenin şeyh olduğu ileri sürülerek şeyhlerin, velilerin otoritelerine 
meşru bir zemin oluşturulmaya çalışıldığı söylenebilir. Yani dini söy- 
lemdeki öğretinin kendisine yapılan vurgu, tasavvuf düşüncesinde 
kişiye aktarılır. Kişiye aktarılan konum da bir başka şekilde öğreti ile 
ilişkilendirilerek zemin sağlamlaştırılmaya çalışılır. İlişki çerçevesin- 
de şeyhler, öğretinin kaynak kitabı olan Kuran konusunda yetkin ol- 
dukları ve tasavvuf yolunu da iyi bildikleri için sıradan insanların ve 
yolun başındaki müritlerin aradıkları cevaplara sahip kişiler olarak 
resmedilir. Gerek dini gerekse tasavvufi alandaki soruların cevapları- 
nın şeyhlerin zihninde hazır olarak bulunduğu görüşünden hareket- 
le, öğretiye ait külliyat içinde boğulmak yerine şeyhe müracat etmek 
daha kolay ve makul olarak görülür. 


2.11. Mutluluk 


Dini öğretilerin kendilerini hem dünya hem de ölüm sonrası ya- 
şam için bir başvuru kaynağı olarak takdim etmeleri ve bu uğurda 
bazı vaatlerde bulunmaları tüm dinler için geçerli bir olgudur. Eski 
öğretinin yetersiz, yanlış olduğunu söylemek, tek başına bir anlam 
ifade etmeyeceğinden yanlış olduğu ileri sürülen inanca bir alternatif 
de getirilir. Dolayısıyla hem Darma”nın hem İslam”n kişilerin ve di- 
ger öğretilerin üzerinde bir otorite olmasının kabul edilebilmesi için 
belirli, makul faydalar sağlaması gerekir. Bu hedefi, geniş manada, 
mutluluk olarak ele almak mümkündür. Hem dünyadaki saadet hem 
de ölüm sonrasındaki kurtuluş mutluluğun kapsamı içinde değerlen- 
dirilebilir. Mutluluğun geçici hazları amaçlayan bir hedonizm veya 
çeşitli yaşantıların yol açtığı neşelenme, sevinme gibi anlamlarda 
kullanılmadığını belirtmek gerekir. Felsefi anlamdaki mutluluk haz, 
neşe, keyif gibi anlamları da kapsamakla beraber bütün özlemlere eksik- 
siz ve sürekli olarak ulaşılmaktan duyulan kivanç durumu” olarak tanım- 
lanabilir. Tanımda geçen bütün özlemler, eksiksiz ve sürekli kelimeleri 
anahtar ibarelerdir. İnsanların isteklerine ulaşmalarının yanında ula- 
şılan şeylerin süreklilik göstermesi de gerekir. Mutluluk tanımındaki 


16 “Mutluluk”, Türkçe Sözlük, TDK Yay.,, Ankara 201), s. 1716. 
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istekler, dönemlere ve coğrafyalara göre farklılık gösterebilmektedir. 
Ortaçağ düşüncesinde mutluluğun dini bir çerçeveye sahip olduğu- 
nu ve dünyadan ziyade ölüm sonrasında yaşanacağına inanılır.” Aynı 
şekilde hem Budizm/de hem de İslam düşüncesi ve tasavvufta hakiki 
mutluluğun dünyada iken yaşanamayacağı, onun mevcut yaşamdaki 
eylemlere bağlı olarak ölüm sonrasında yaşanacağı kabul edilir. 


Suttalarda, Darma”nın sağlayacağı mutluluk herhangi bir insan 
için değil Tanrı Sakka için bile geçerlidir. Bir anlamda onun meşruiye- 
ti ve faydası tanrılar tarafından da onaylanmıştır. Ayrıca Darma”nın 
sağlayacağı mutluluk diğer fiziksel mutluluklardan daha üstündür. 
Örneğin Buda, Tanrı Sakka”ya daha önceki mutluluk ve neşe dene- 
yimlerini hatırlayıp hatırlamadığını sorar. Sakka da ona şöyle der, 


“Bir keresinde, devalar ve asuralar savaşıyordu. O savaşta devalar 
kazandı, asuralar kaybetti.Savaşın galibi olarak kafamda şu düşün- 
celer oluştu: Devaların kutsal yiyecekleri neyse ve asuraların kutsal 
yiyecekleri neyse, şimdi devalar hepsinin keyfini yaşayacak. Ancak 
benim neşe ve mutluluğa ulaşmam şiddetin vesilabların alanınday- 
dı. Bunlar benim gözümü açmadı, bislerime kapılmamayı gösterme- 
di, sakinliği ve kişisel uyanış yolunu da göstermedi. Ancak, Kutlu 
Kişinin" Darmasını dinleyerek mutluluğa ve neşeye ulaştığımda bu 
yol benim gözlerimi açtı, bislerime kapılmamayyı gösterdi, bağlarım- 
dan kurtulmayı, sakinliği ve kişisel uyanış yolunu gösterdi.”” 


Burada, Sakka”nın bahsettiği mutluluk, kurtuluş ile birlikte gelen 
bir mutluluktur. Bir tanrı olarak, Sakka”nın kurtuluşa ihtiyacı olma- 
dığı düşünülse de Sakka”nın söylemlerine bakıldığında kişisel uyanış, 
bağlardan kurtulma gibi ifadeler aydınlanmayla, kurtuluşla ilgili ifa- 
delerdir. Metinde, mutluluğun kurtuluş ile olan ilişkisinden başka bir 
de mutluluğun sadece maddi getiriler ile sağlanamayacağı konusu 
işlenir. Yani zenginlik, refah gibi şeyler mutluluğun tek kaynağı de- 
gildir. Asıl mutluluk, Darma”dan ve Darma”ya uygun bir yaşamdan 


17 “Orhan Hançerlioğlu, “Mutluluk”, Felsefe Ansiklopedisi, C. 4, s.191. 

18 Metinlerin çoğunda Buda”dan Kutlu Kişi (Blessed One) şeklinde bahsedilir. Çalışmanın 
ilerleyen yerlerinde de Kutlu Kişi ile Gotama Buda kastedilecektir. 

19 Sakkapanha Sutta, s. 308. 
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geçmektedir. Tasavvuf düşüncesinde, mutluluk kavramı, İslam dü- 
şüncesinin getirmiş olduğu perspektife göre yorumlanır. İslam dü- 
şüncesine göre gerçek /hakiki mutluluğun dünyadan ziyade ahirette 
olduğu şeklinde bir inanıştan bahsetmek mümkündür.” Ölüm son- 
rası hayata yönelik mutluluk anlayışı Budizm/de olduğu gibi kurtu- 
luş ile ilişkilidir. Dünyanın maddi zevkleri kişiye bir haz duygusu 
yaşatması mümkün olsa da gerçek anlamdaki mutluluk, öte dünya 
için bir amaç olarak sunulur. İslam düşüncesinde asıl mutluluk maddi 
dünyanın ve hazların ötesinde görülse de özellikle cennet tasvirleri- 
ne bakıldığında dünyadaki maddi hazlara benzeyen şeylerden bah- 
sedildiği de görülür. Maddi hazların dışındaki mutluluk anlayışı da 
Kuran:da acı, üzüntü gibi hislerin yaşanmaması yoluyla verilir.” Yani 
asıl mutluluk maddi hazların ve dünyanın dışında yaşanacak olsa da 
yapılan benzetmeler dünya hayatına yöneliktir. Benzer şekilde mad- 
di hazların dışındaki mutluluk anlayışı da dünyada yaşanan olumsuz 
duyguların yokluğu olarak gösterilir. İslam düşüncesinin mutluluğa 
getirdiği bu bakış açısı sufiler tarafından da kullanılır. Pek çok sufinin 
dünya hayatının geçiciliği, asıl olanın ahiret hayatı olduğu şeklindeki 
yorumları bulunur. 


Budizm”de Darma”ın sağladığı mutluluk hali üç şekilde ger- 
çekleşebilir. Budist metinler mutluluğun yaşandığı üç halden bah- 
sederken mutluluktan uzak kişilerin öğreti sayesinde kazandıkları 
mutluluk deneyimlerinden bahseder. Metinlerde verilen örneklere 
göre Buda”nın öğretisinden habersiz yaşayan kişiler, bastıramadık- 
ları bazı eğilimlere sahiptir. Bu eğilimler, kişiyi hakikate ulaşmaktan 
alıkoyan ya da kişinin hakikati görmesine engel olan şeyler olarak 
kabul edilir. Mutluluk ve kurtuluştan uzak kalmış kişiler Darma”yı 
duyarak mutluluğa ulaşır. Mutluluğu deneyimlemenin üç şekli lana 
Vasaba Sutta”da şöyle dile getirilir, ilkinde duyusal arzulara düşkün, 
kötü şartlarda yaşayan biri vardır. Bir vesileyle Darma”yı duyar. Buna 
dikkatini verir ve kuralları uygular. Böyle yaparak duyusal arzulara düş- 
künlükten, kötü şartlardan uzak yaşar. Bu ayrılığın sonucunda boş bir 


20 Ayrıntılı bilgi için bkz. Hasan Hüseyin Bircan, İslam Felsefesinde Mutluluk, İz. Yay., 
İstanbul 2001, 
21 Bircan, s. 45. 


— BUDİzM VE TASAVVUFTA ÖĞRETİLER — 


duygu ortaya çıkar ve daba fazla mutluluğu deneyimler”” Duyusal arzu- 
lara düşkün kişiler, tasavvufi söylem ile nefsine düşkün kişiler olarak 
tanıtılabilir. Parçada geçen kötü şartlarda yaşayan biri ifadesi mad- 
di olarak yaşanılan hayatın kötü bir durumda olmasından ziyade 
kurtuluş yolundan uzaklaşmış, nefsine uymuş kişilerin içinde bu- 
lunduğu durumu ifade eder. Tasavvuf düşüncesinde de nefis, kişiye 
her zaman kötü şeylere yönlendirdiğinden nefsine uyan kişiler de 
Budizm?de olduğu gibi kötü şartlarda, tasavvufi terminolofi ile söy- 
lenecek olursa, nefis batağında/bataklığında, yaşayan kişiler olarak 
resmedilir. 


Budist metinlerdeki mutluluktan uzaklaşan kişilerden ikinci ve 
üçüncüsünün durumu bedenden ziyade zihin ile ilgilidir. Mutluluk- 
tan uzak kalanların ikinci türünde, düşünmeye ve konuşmayga karşı be- 
denin bastıramadığı büyük bir eğilime sahip birivardır.O, bir vesileyle Dar- 
mayı duyar. Buna dikkatini verir ve kurallaruygular. Böyle yaparak bu eği- 
limi bastırır.” İlk örnek sadece bedeni fonksiyonlar ile ilgilidir. İkinci 
örnek zihne ve bilince hitap eder. Budizm”de düşünme (derinlemesi- 
ne yapıldığında), işlevsel değeri olan bir durumdur, hatta nitelikli bir 
düşünme faaliyetinin yapılabilmesi için sessiz yerler aranır. Hal böy- 
leyken burada düşünmer eylemi eleştirilir, çünkü örnek parçadaki kişi 
sadece düşünme eylemi ile ön plana çıkmaz, o aynı zamanda konuş- 
maktadır. Çok konuşmak da tefekkür eylemindeki derinleşmeyi, içe 
yönelmeyi geçersiz hale getirir. Ayrıca çok düşünmek, çok konuşma 
ile birlikte teori vespekülasyona dalmayı, uygulamadan uzaklaşmayı 
da gösterir. Bu tip kişiler sürekli olarak düşünür ve düşüncdüklerini 
herhangi bir zemine oturtmadan ya da muhakemeden geçirmeden 
yeni spekülasyonlar kurar ki Buda”nın en çok karşı çıktığı şeylerden 
birisi teori ve spekülasyondur. Ona göre önemli olan çok değil nite- 
likli düşünmek/konuşmaktır. 


Mutluluğun deneyimlenmesine dair verilen örnekleden ilki be- 
densel, ikincisi hem bedensel hem zihinsel faaliyetleri kapsarken 
üçüncü örnek ise sadece zihinsel işlevler ile ilgilidir, 


22 lana Vasaba Sutta, s.247 
23 yana Vasaba Sutta, s. 247-248. 
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Üçüncüsünde iyi ve kötünün (doğru ve yanlışın) uyyulanacak yada 
uygulanmayacak şeylerin, kaidenin, soylunun, kabanın gerçekten 
ne olduğunu bilmeyen biri vardır. O, bir vesileyle Darmaryı duyar. 
Buna dikkatini verir ve kuralları uygular. Böylece iyiyi, kötüyü vs. 
bilir. Bu şekilde bilip görünce ondaki cebalet dağılır ve bilgi ortaya 
çıkar. Cebaletin azalması ve bilginin ortaya çıkmasıyla boş bir duy- 
gu ortaya çıkarve daha fazla mutluluğu deneyimler.”" 


Üçüncü örnek de teori ve spekülasyona yakın anlamdadır. Böyle 
kişiler, kafaları karışmış bir durumda yaşadıkları için hakikatin ger- 
çek doğasını görememekte, zıtlar arasında bir ayrım yapamamakta 
ve doğru olanı seçememektedir. Doğru olanı seçememek de onları 
kurtuluş veya mutluluk yolunda pasif bir duruma getirir. Darına 
ise üç tür kişiye de çare olabilecek niteliktedir. O, insanı kendi içine 
yönelterek arzulardan, teori ve spekülasyondan uzaklaştırıp gerçeği 
göstermeyi amaçlar. 


Yukarıda bahsedilenler, bir öğreti halinde olmasa da bazı tasav- 
vufi anlatılarda karşılaşılabilecek şeylerdir. Pek çok tasavvufi eserde 
nefsine, şehvetine düşkün olan ancak sonradan tanıştığı bir şeyh veya 
velinin sohbetinden etkilenerek tasavvuf yoluna giren kişilerin hika- 
yelerine rastlamak mümkündür. Bunun yanında Budizm?deki teori ve 
spekülasyona dalmış yani felsefe ve mantık içinde boğulan ama bunla- 
rın sağladığı bilgilerden de tatmin olmayan, ancak yine bir şeyh veya 
velinin sohbetinden etkilenerek tasavvuf yoluna girip huzuru bulan ki- 
şilerin hikiyeleri de tasavvufianlatılarda çokça görülür.” Tasavvuftaki 
anlatılarda, daha önce de bahsedildiği üzere, öğretiden ziyade şeyhin, 
velinin ön planda olduğunu da belirtmek gerekir. Yani, yanlış yola düş- 
müş veya aradığını bulamamış kişilerin bir vesile ile tasavvuf yoluna 
girmesi bir şeyhin, velinin sayesinde olur. Budist metinde geçen birve- 
sileyle Darma"yıduyar şeklindeki ifadeyi tasavvufta, bir vesileyle bir şeyb 
iletanışırşeklinde yeniden kurgulamak mümkündür. 


Buda, başka bir metinde mutluluğun iki türünden bahseder. 
Bunlar, düşünce ve fikir yorma ile beraber gelen mutluluk ve bunların 


24 lana Vasaba Sutta, s. 248. 
25 Böyle bir hikayeiçin bkz. Bayram, Şeyh Evhadüzd-din..., s. 171-174. 
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eşliketmediği mutluluktur. Buda, ikincisini mükemmel olarak tanımlar.”” 
Çünkü, Budist öğretide kişinin zihin olarak ulaşacağı son nokta ne 
düşüncenin ne de düşüncesizliğin olduğu bir hiçlik durumudur. Dü- 
şünce ya da düşüncesizliği isteme haliher zaman beraberinde arzuyu 
getirebilir. Arzu da Nirvana”ya ulaşmaya engel olabilir. Engelin üste- 
sinden gelebilmek için meditasyonun bir aşamasından sonra düşün- 
me eylemi tamamen terk edilerek zihinselişlevler durdurulur. 


2.12. Dünyanın Geçiciliği 


Budizm, taraftarlarına mutluluğu vaat etse de mutluluk dünyada 
ve yaşanılan ve yaşamın her anı için geçerli olan bir durum değildir. 
Hatta Budist öğretiye göre dünya acı ve sstırap doludur. Acı ve ıstı- 
rap dolu dünyada mutluluk, Budist öğretiye uymak, acı ve ıstırabı al- 
gulayan zihni devre dışı bırakmakla sağlanabilirken ölüm sonrasında 
da Nirvana”ya ulaşarak yaşanabilir. Dolayısıyla Budizm”in mutluluk 
vaadi dünya hayatında kısmen, ölüm sonrasında ise mutlak olarak 
yaşanabilecek bir hali ifade eder. İslam düşüncesinde de mutlak an- 
lamda mutluluğun cennette yaşanacağın dair bir inancın varlığından 
bahsetmek mümkündür. Her iki öğretide de mutluluğun ertelenmesi 
ve insanlara bir amaç olarak sunulması dünyanın değersiz görülmesi- 
ne sebep olur. Değersizliğin özünde, geçicilik ve değişkenlik kavramları 
bulunur. Burada ifade etmek gerekir ki hem Budizm/de hem de ta- 
savvufta dünya hayatı, ölüm sonrası hayat için belirleyici bir öneme 
sahiptir. Onun hem tek belirleyici olması hem de değersiz olması ilk 
bakışta bir çelişki gibi görülebilir. Böyle bir çelişkinin önüne geçmek, 
hem Budizm hem de tasavvufta yapılacak bir kıyas ile mümkündür. 
İslam ve tasavvufa göre dünya hayatı cennet hayatına, Budizm”de 
de Nirvana”ya oranla değersizdir. Yani dünya özü itibariyle geçici/ 
değişken olduğu için ve ölüm sonrası hayat da sonsuz olduğu için de- 
gersiz olarak görülür. 


Dünya hayatının geçici/değişken olduğu inancı her iki öğreti- 


de de yer alır. Budizm”de dünyanın görüngülerden ibaret olduğu 
ve değişken olduğu kabul edilir. Yaratılan bütün şeyler geçicidir. Nasıl 


26 Sakkapanha Sutta, s. 312. 
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öyle olamaz ki” ifadesi, tüm varlıkların geçici bir yapıya sahip oldu- 
gunu imler. Budizm”de dünyanın geçici/değişken bir yapıya sahip 
olması tek başına bir anlam ifade etmez. Geçicilik ve değişkenlik, 
bir durumu gösterir. Bu noktada önemli olan, insanların geçici 
dünyayı değişmez/kalıcı olarak görmelerinden kaynaklanır. Yani 
önemli olan dünyanın değişken ve geçici olması değil, insanların 
ona olduğunun dışında bir anlam yüklemesidir. Dhammapada”da 
geçen, görünüşler dünyasını gerçek olarak kabullenen ve bunun dışında 
bir gerçek olmadığını düşünen insanlar, biçbir zaman gerçeğe ulaşamazlar. 
Onlar yanlızca düşünce yolunda kay bolmuş kişilerdir?" ifadesi insanların 
bu tutumunu gösterir. Dünyanın olduğundan farklı şekilde algılan- 
ması Budizm/de yanılgı olarak görülür ve öğretide önemli bir yeri 
bulunan acı da yanılgıdan kaynaklanır. Budizme ait aşağıdaki şiir 
metni, geçicilik düşüncesine karşı kalıcılığın nasıl sağlanacağını an- 
latan parçalardır, 


Yaratılan tüm şeyler geçicidir aslında, 

Yine devar olurlar ve çürüyüp giderler. 

Bu yaratılış ve çürüyüş sona erdiğinde 

Yaratılan bu şeylerin buzurunu bissetmek mutluluktur. 


Renkler güzeldir, ama solarlar. 

Değişmeden kalan kimse yoktur dünyamızda. 

Şimdi bağımlı şeylerin engin dağlarından geçersen 

Bir daha biçbir sarboşluk olmayacalktır, biçbir sığ rüya:” 


Şiire göre yaratılan şeylerin geçici olması, insanların çare bulabi- 
lecekleri ya da degiştirebilecekleri bir durum değildir. Ölüm, çürüme 
insanı kaçınılmaz olarak bekleyen bir sondur. Ölümün karşı konul- 
mazlığına rağmen insan, bireysel olarak çaresiz değildir. Çare, bağımlı 
şeylerin engin dağlarından geçersen mısrasında da görüldüğü gibi dün- 
yaya bağlanmamaktan geçer. Dünyayı ve onun geçici yapısını değiş- 
tiremeyen insan kendini değiştirerek mutluluğa ulaşabilir. 


27 HMaha Parinibbana Sutta, s.175. 
28 Dhammapada,şs. 43. 
29 Maha Parinibbana Sutta, s.175 
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Yukarıdaki parçaya benzer bir şiir Yunus Emre tarafınan şu şekil- 
de dile getiririlir, 

Gerekmez dünyayı bize çünkü baki bünyad değil 

Bir kul bin de yaşarise ölünce bir saat değil 


Bu dünya kahrr evidir nice ömürler eritir 
Uçmakta huy satın kişi yalan yanlış gıiybet değil 


Şol senin mürmin kulların dünya zindanı onların 
Bu dünyada mürmin olan burrem oluban şad değil 


Bunda zalimlik eyleyen nefsini hırsla toylayan 
Yüzleri kara kopısar öz canları rabat değil 


Kimdürür kim eren ona dün gün tdat kılan ona 
Verilir uçmak onlara zira biliştir yad degil 


Yunus miskin mestünesin sen seni gör ko bunları 
Dünyada riyala dirlik kişiye iyi ad degiP? 


Tüm varlıkların geçici bir yapıda olması insan için de geçerlidir. 
Benim bu vücudum forma sahbiştir. Dört elementten meydana gelmiştir. Bir 
baba ve anneden dünyaya gelmiştir. Haşlanmışpirinç ve meyyeler ile sürekli 
olarak yenilenir. Onun doğası geçicidir. Aşınmaya, kazınmaya, bozulmaya, 
dağılmaya tabidir” cümlesi, insandaki geçicilik düşüncesini özetleyen 
ifadeler olarak alınabilir. Buradaki, sürekli olarakyenilenir ifadesi geçi- 
cilik yanında değişkenliğe de gönderme yapar. Yani beden sürekli/ 
değişmez bir yapıya sahip değildir. Yaşanılan her an bir değişim için- 
dedir. Dhammapada daki şu ifadeler bedenin geçiciliğini dile getiren 
parçalardır, 


Ancak bu bedenin bir köpüğe, bir seraba benzediğini bilen kişi, 
duygusal tutku çiçeklerinin içine gizlenmiş olan ölüm kralı Mara”nın 
sivri oklarından kurtulabilir.” 


30 Gölpınarlı, YunusEmre, s.72. 
31 Samannapala Sutta, s. 86. 
32 Dhammapada,s.51. 
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Boyalı bir kuklaya benzeyen, acılarla ve hastalıklarla bezenmiş, 
hayallerle dolu, devamlı olarak değişen ve çürüyen bedeniniz üze- 
rinde düşünün.” 


Hastalıklarla dolu, çürüdüğünde bir yığından ibaret olan bu be- 
den yıkılmaya, çözülmeye ve yok olmaya mahkümdur. Her yaşam 
birgün ölümle son bulur.” 


İnsan da var olan diğer tüm varlıklar gibi geçici/değişken bir yapı- 
ya sahiptir. Yukarıdaki parçalar, kişinin zihnini dış dünyadan kendisi- 
ne yöneltir. İnsan için bir ağacın çürümesi ya da bir hayvanın ölmesi 
dünyanın sonlu bir yapıda olduğunu göstermek açısından işlevsel 
olsa da asıl olarak kendisinin de bir gün bir et yığınından ibaret olca- 
gınin bilinci daha etkileyici ve vurgulayıcı olabilmektedir. Yani in- 
san, çevresinde gördüklerinden farklı değildir. Dışarıda belki her gün 
başka bir şekilde gördüğü ölüm bir gün kendisi için de kaçınılmaz 
olarak gerçekleşecektir. Dışarıdan bakıldığında, göze hoş gelen, bo- 
yalı bir kuklaya benzeyen insan aslında içten içe bastalıklarla doludur. 
İçinde taşıdığı hastalıklar bir gün onun sonunu hazırlayacaktır. İnsan, 
kaçınılmaz sona geldiğinde dünyadaki yaşamı bir köpüğün varoluş sü- 
resinden fazla olmayacaktır. 


Genel olarak tasavvuf düşüncesinde dünya ve dünya hayatına 
bakış, BudizmiHden çok farklı değildir. Mutluluk kavramında olduğu 
gibi dünyanın geçiciliği konusunda da tasavvuf İslam düşüncesinin 
dünya hayatına getirdiği yorumlardan faydalanır. Dünya hayatının 
geçici olması İslam düşüncesine ait pek çok metinde üzerinde du- 
rulan bir konudur. Kuran/a dünya hayatı ile ilgili olarak şu iki ayet 
örnek olarak verilebilir, 


Dünya hayatı ancak bir oyun ve bir eğlencedir. Elbette ki ahiret 
yurdu Allaha karşı gelmekten sakınanlar için daha hayırlıdır. Hala 
akıllanmayacak mısınız? (Enam/32). Bilin ki, dünya hayatı ancak bir 
oyun, bir eğlence, bir süs, aranızda karşılıklı bir övünme, çok mal ve 
evlat sahibi olma yarışından ibarettir. (Nihayet hepsi yok olur gider). 


33 Dhammapada,s.71. 
34 Dhammapada, s. 72. 


— 130 — 


— BUDİZM VE TASAVVUFTA ÖĞRETİLER — 


Tıpkı şöyle, bir yağmur ki, bitirdiği bitki çiftçilerin hoşuna gider. Son- 
ra kurumaya yüz tutar da sen onu sararmış olarak görürsün. Sonra da 
çer çöp olur. Ahirette ise (dünyadaki amele göre ya ) çetin bir azap 
ve(ya) Allah”ın mağfiret ve rızası vardır. Dünya hayatı, aldanış me- 
taından başka bir şey değildir (Hadid/20). 


Kurandaki, dünya hayatı ile ilgili ifadelere bakıldığında dünya ve 
ahiret hayatının birlikte verildiği, asıl kurtuluş ve mutluluğun ahiret- 
te kazanılacağına dair bir vurgu yapıldığı görülür. Dünya hayatının 
geçiciliği yanında ahiret hayatının kalıcılığına yapılan vurgu, dünya- 
nın sadece geçici olarak değil aynı zamanda oyun, eğlence, yarış gibi 
vasıflar ile nitelenmesine sebep olur. Dünyanın böyle nitelenmesi 
onun eğlenceli, güzel bir yer olarak algılanması ile ilgili değildir. Nasıl 
ki insanlar eğlenceli anlarında zamanın nasıl geçtiğini anlamıyor ve 
zaman hızlıca akıyorsa, dünya hayatı da tıpkı eğlence zamanı gibi 
geçip gidecektir. Böyle bir durumda insandan beklenen şey, eğlen- 
ceye dalıp zamanı boşa harcamak yerine ahirete hazırlanmaktır. 
Dhammapadada geçen şu parçalar da İslam düşüncesi ve tasavvufta 
olduğu gibi insanları ölüm sonrasına hazırlamaya çağıran ifadelerdir, 


Yaşam ağacınızın yaprakları sararıyor ve ölüm habercileri sizi 
bekliyor. Çok uzaklara yolculuğa çıkacaksınız. Bu yolculuk için her- 
hangi bir hazırlığınız var mı?” 


Kendinize bir yer hazırlayın. Acele edin ve çaba gösterin. Bilge 
olun. Görkemli ülkeye, tüm pisliklerden ve günahlardan kurtularak 
ulaşabilirsiniz.”” 


Yaşamınızın sonundasınız. Ölümle buluşmaya gidiyorsunuz. Ne 
bu yolda dinlenecek bir yer vardır ne de sizin bir hazırlığınız.” 


Dhammapadaya ait parçaların odak noktası ölümün kapıda oldu- 
ğudur. İnsan kaç yaşında olursa olsun, onun ölüm ile yüzleşme ihtima- 
li vardır. İnsan, sonbaharda yapraklarını döken bir ağaç gibi, sürekli 
olarak ölüme yaklaşmakktadır. İnsan bu bilinçle yaşamalı ver her an 


35 Dhammapada,s.87 
36 Dhammapada, s.87 
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yaşamın sonunda olduğunu hissetmelidir. Ne zaman öleceği belli ol- 
mayan insan, ölüm sonrasıiçin bir an önce hazırlanmaya başlamalıdır. 


İslam düşüncesinde, insan hayatının bir sonu olması ve dünyadan 
başka, sonsuz bir öte dünyanın var olduğuna inanılması, dünyaya de- 
ğer verilmemesi gerektiği şeklinde yorumlanır. İslama göre, var olan 
her şeyin mutlaka bir sonu gelecektir ve aslolan dünya değil ahirettir. 
İslam/daki, dünyaya ait geçicilik olgusunun yarattığı psikoloğik durum, 
ahiret hayatının kalıcılığı, sonsuzluğu ile giderilir ve ağırlığın ahirete 
verilmesine sebep olur. Gerek İslam gerekse tasavvufta geçicilik, insan 
hayatının geçiciliği üzerinden de işlenir. Dünyanın bir sonu gelecektir, 
ancak insan için önemli olan kendi hayatının sonlanacağıdır. Bir gün 
mutlaka ölecek olan insan, günlerini iyi değerlendirmelidir. 


Tasavvuf düşüncesi, dünya hayatı hakkında yorum getirirken 
yeni bir şey söylemek yerine zaten var olan bakış açısını edebi bir 
üslup ile kurgular. Örneğin dünyanın ve ömrün geçiciliğini Yunus 
Emre, birçok şiirinde konu edinir. 


Yok yere geçirdim günü ab miideyim ömrümseni 
Seninle olmadımgani ab rideyim ömrüm seni”" 


diye başlayan şiirinde Yunus, ömrün gelip geçmesinden yakınır. 
Ona göre dünya hayatına güvenmek bir hatadır. Yunus, başka şiirle- 
rinde de ömrün esip geçen bir yele benzediğinden ve aslında yıllarca 
süren hayatın, ölüm anında bir saatten bile azmış gibi algılanacağın- 
dan, hatta göz açıp kapayıncaya kadar bitmiş gibi hissedileceğinden 
bahseder. Bu sebeple kişi dünya malına aldanmamalı ve ona bir gü- 
nünü bile harcamamalıdır. Çünkü insan dünyanın tamamına da sa- 
hip olsa, Süleyman gibi tahtına oturup hayvanlara hükmetse, Fira- 
vun kadar zengin olsa bile aslında bunların hepsi bir seferlik lokma 
gibidir.” Yunus Emre”nin, 

Geldi geçti ömrüm benim şol yel esip geçmiş gibi 

Hele bana şövyle (gelir ) şol göz açıp yitmiş gibi"" 


38 Gölpınarlı, Yunus Emre, s. 62. 
39 Gölpiınarlı, Yunus Emre, s. 63, 67, 68, 72. 
40 Gölpiınarlı, Yunus Emre, s. 63. 
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mısraları Dhammapadaddaki insan bedeninin geçiciliğini anlatan 
parçalar ile birebir benzerlik gösterir. Dünyanın ve insanın sonsuz 
olmaması, ölümün mutlak bir gerçeklik olarak durması dolayısıyla 
dünya bir kahrır evi” olarak görülür ki bu durum Budizmdeki acı kav- 
ramına yakındır. 


Budizm"deki acı kavramı geçici/değişken dünyanın içinde ve yine 
geçici/değişken bir yapıda yer alan insanın bilinci ile ilişkilidir. Bilinç, 
sürekli olarak yenilenen dünyaya karşı bir arzu ve istekte bulunur. 
Ancak değişim, bir süreklilik gösterdiğinden bilincin arzu ve istek- 
leri sürekli bir değişim içine girer. Böylece kişi kendisini sonu gelmez 
bir arzu hissinin içinde bulur. Buda, bunun sebebini değişkeni, kalıcı 
olarak gören insanın cebaleti olarak görür. İnsandaki cehalet acıya yol 
açar. Budizme göre bunun üstesinden gelmenin ilkşartı farkındalıktır. 
Kişi her an tam bir farkındalık halinde olmalıdır ki dünyanın geçi- 
ci görüngülerden ibaret olduğunu anlayabilsin. Tasavvufta da hem 
dünya ve ona bağlı olarak insan hem de sevinç, hüzün, üzüntüden 
kurtuluş gibi hisler, duygular geçici/değişken bir yapıda olduğu ka- 
bul edilir. Tasavvuf düşüncesinde de arzu hissi içinde kötü bir duru- 
mu barındırır, zira kişideki arzu ve isteklerin kökeni, acz ve zilletin 
yeri olarak kabul edilir.” Yani kişideki arzular ve isteklerin çıktığı yer, 
kötülüğün, hakirliğin ve güçsüzlüğün olduğu yerdir. Kişi, dünyaya 
sonradan olmuş, yok olacak gözüyle bakmalı ve geçici istekleri terk 
etmelidir.” 


2.13. Tövbe-Farkındalık 


Değişken ve geçici olması yönüyle acı ve ıstıraptan başka bir şeye 
sebep olmayan dünyadan kurtuluş ve mutluluk Budizm/de Darma 
ile sağlanabilir. Budist metinlerde Darrna acı, acının kaynağı ve acıyı 
yok etmenin yolunu gösteren bir doktrin olarak ele alınır. Kişinin acı- 
yı yok edebilmesi için de öncelikle hayatın acı ve ıstırap dolu oldu- 
ğunu anlaması gerekir. Metinlerde acı, acının kaynağı gibi konulara 


41 Yunus bu durumu, “Budünya kabırevidir niceömürler eritir”, “Bu dünya kabır evidir bem büki 
degil fünidir” mısralarıyla dile getirir. Bkz. Gölpınarlı, Yunus Emre, s. 72, 95. 

42 Hücviri, s. 88. 

43 Sülemi, s. 73, Yesevi, Fakrname, s. 81, Kelabazi, s. 212. 
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yapılan vurgular daha ziyade farkındalık kavramı etrafında şekillenir. 
Dört soylu gerçek olarak bilinen ilkeler farkındalık haline gönderme 
yapar. Dört ilkeye bu açıdan bakıldığında kişi dünyanın acı ve ıstırap 
dolu olduğunu, acının sebebinin cehalet ve arzular olduğunu farket- 
melidir. Ancak bundan sonra eyleme geçerek hakikate erebilir. 


Budizm”de cehalet-farkındalık şeklindeki iki zıt durum, tasav- 
vufta gaflet-uyanıklık kavramları ile karşılık bulur. Gaflet, sözlük- 
te dalgınlık, dikkatsizlik, yanılma, ibmal şeklinde geçer. Tasavvufta da 
dünya veya ahiret hayatı için gerekli olan bir şeyin önemini kavra- 
yamama, zamanı boşa geçirmek, kalbin Allahtan gafil olması şek- 
linde kullanılır.““ Tasavvuf edebiyatında gaflet bazen gaflet uykusu 
şeklinde kullanılır. Kişinin gaflet uykusundan uyanması da tövbe ile 
mümkündür. Burada tövbeden önce bidari ve yakaza terimlerinden 
bahsetmek gerekir. Farsça bidari ve Arapça yakaza kelimeleri tasav- 
vufta, gaflet uykusundan uyanmak için kullanılır ve tasavvufa gir- 
menin ilk adımı sayılır.” Gaflet uykusunda bulunan kişinin, içinde 
bulunduğu duruma yönelik bir bilinç haline kavuşması olarak da ni- 
telenebilecek yakaza, tövbeden önceki aşama olarak ele alınabilir.““ 
Konuya böyle yaklaşıldığında yakazayı zihinsel bir aktivite, tövbeyi 
de zihinsel aktivitenin bedensel/eylemsel dışavurumu olarak kabul 
etmek mümkündür. Bahsedilen kavramların dışında bir de itibar 
kavramından bahsedilebilir. İtibar, dünya ve orada bulunan her şe- 
yin geçici ve aldatıcı olduğunu idrak etme olarak tanımlanır.”” Gaf- 
let, cehalet, farkındalık, uyanıklık gibi kavramlardan yola çıkarak 
denebilir ki tasavvuf ve Budizmree göre insanların kurtuluş reçeteleri 
aslında kendi içlerinde saklıdır, ancak dünyaya aldanmış, ondan bir 
beklenti içine girmiş insanların içlerindeki potansiyeli ortaya çıkar- 
maları da bu halleriyle imkansızdır. Dolayısıyla iki öğreti de insan- 
ları öncelikle cehalet veya uykudan uzaklaştırarak onların gözlerini 
açıp potansiyellerini görmelerini amaçlar. Asıl eylem aşaması da gö- 
zün açılmasından sonra başlar. 


44 Süleyman Uludağ, “Gaflet”, DİA, C. 13, s. 283, Süleyman Uludağ, “Gaflet”, TTS, s. 141. 
45 Bkz. Harakani, s. 239 (571. dipnot), Süleyman Uludağ, “Bidari”, TTS, s. 76. 

46 Semih Ceyhan, “Yakaza”, DİA, C.43, s. 270. 

47 Süleyman Uludağ, “İtibar”, TTS, s. 197. 
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Tasavvuf klasiklerinin hemen hepsinde tövbenin, tasavvuf yolunda 
atılan ilk adım olduğu söylenebilir. Tövbe, müridin o ana kadar işledi- 
gi günahların farkına varıp artık günah işlememeye karar vermesi ve 
övülecek davranışlar geliştirmeye başlaması şeklinde ele alınabilir.“” 
Hacı Bektaş tövbeyi, Allalia, Allal”ın emrine dönüş, günabtan çıkış, arınma 
olarak tanımlar.”” Tövbe, Bektaşilikte ve Yesevilil”te tarikat makamı- 
nın ilk kapısıdır, dolayısıyla da salik için ilk adımdır. Tövbe, yakaza ile 
birlikte, kişinin o ana kadar işlediği günahların, yaptığı hataların farkı- 
na varması ve bunlardan vazgeçmesi olarak yorumlanabilir. 


Budizm?de farkındalık, kişinin bedeninin tamamı için ve bedeniy- 
le yaptığı eylemlerin her anında tam bir bilinç halinde olmasıdır. Far- 
kındalığın genele yayılması gerektiği Suttalarda, bir keşiş içtenlikle ve 
tamfarkındalıkla bedeninibir beden olarakizler, yanitümarzuları ve dünya 
için üzülmeleri bir kenara brrakan bir beden olarak düşünür. Duugularını, 
duygu olarak izler, bütün nesneleri, nesne olarak izler şeklinde verilir. Far- 
kindalik ile ilgili olarak bir de, bir keşiş dışarıya çıkarken ve dönerken, 
önüne ya da arkasına bakarken, elbisesini ya da bağış kösesini eline alırken, 
yemeğini yerken, içerken, çiğnerken ya da tadına bakarken, yürürken, ayakta 
dururken, otururken, yatarken, uyanırken ya da sessiz kalırken, ne yaptığının 
tam olarak farkındadır"” şeklinde bir ifade bulunur. Yani keşiş, tam far- 
kındalığa ulaşmak için hem bedeni ve ruhu ile hem de davranışlarıy- 
la her an kendini kontrol etmeli ve ne yaptığının, nasıl hissettiğinin 
farkında olmalıdır. Başka bir deyişle keşiş, sürekli bir zihin açıklığı 
içinde bulunmalıdır. Keşiş, hangi işle uğraşırsa uğraşsın bir an bile ara 
vermeden hem bedenini hem de ruhunu idrak etmelidir. Ancak böy- 
le yaparsa görüngüler dünyasının geçiciliğini ve insan ruhunun ger- 
çekdişılığını sürekli olarak kavrayabilir." Tasavvufta bu ifadenin bir 
benzeri, Hacı Bektaş ve Harakani tarafından dile getirilir. Onlar uya- 
nıklik halini ibadet ile birleştirerek kullanır. Hacı Bektaş, Aflaba iç- 
tenlikle tapmalı, sözlerinde, işlerinde, davranışlarında, oturuşlarında, duruş- 
larında, yemelerinde, içmelerinde hatta uyurken ve uyanıkken Ona ibadet 


48 Sülemi, s. 187 Tövbe için ayrıca bkz. Serrac, s. 43, Hücviri, ss. 356-362, Kelabazi, ss. 
143-144. 

49 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 23-24. 

50 Maha Parinibbana Sutta, s. 101. 

51 Eliade, Yoga, s. 216. 
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etmeli, ber durumda onunla bir olmalıdır. Derviş, tövbenin şartlarını yerine 
getirerek geçmiş günablarından tövbe etmelidir. Büyük ve küçük günablar- 
dan arınmalı, yedi organına günah işletmemeli ve yedi organını bir çoban gibi 
korumalıdır”? derken Harakani de kendisine sorulan, “Kalbi, Allab”ın 
varlığıyla kuşatılan bir kimsenin alameti nedir?” sorusuna, “Baştan ayağa 
kadar onun bütün organlarının tamamen Allah"n varlığını ikrar etmesi, eli, 
ayağı ve gözü, yıkarken, giderken, görürken ve burnundan nefes verirken bile, 
Mecnunun, karşılaştığı ber şeye “Leyla” demesi gibi, onun da her şeye “Allah” 
demesidir”” şeklinde cevap verir. Tasavvuftaki farkındalık, Budizmde 
olduğu gibi kişinin bedensel ve ruhsal olarak her anında yaşaması ge- 
reken bir durumdur. Bununla birlikte tasavvufta farkındalık durumu 
kişinin sadece kendisi ile ilgili değildir. Farkındalığın faili ya da öznesi 
kişinin kendisidir, ancak farkındalığın yönelimi ya da nesnesi kişinin 
kendisinden ziyade Allahadır. Yani kişiler, yaptıkları her eylemde Al- 
lah”ın kendilerini izlediğine yönelik bir farkındalık içinde olmalıdır 
ve her yapılan iş Allah”ın adıyla yapılmalıdır. 


Budizm?de bir kişinin farkındalığını nasıl ortaya çıkaracağı Ma- 
ba-Satipattbana Sutta”da detaylı bir şekilde anlatılır. Burada farkın- 
dalığın dört dayanağından bahsedilir. Bunlar, bedenin yönetilmesi, 
duyguların yönetilmesi, aklın yönetilmesi, zihinsel yeteneklerin 
yönetilmesidir. 


Bedeni Yönetmek /Bedeni Düzenlemel: Bir keşişin, başka bir şey 
düşünmeden bedenine odaklanması için ıssız (bir ağacın ya da boş 
bir binanın gölgesi) bir yere giderek bacaklarını çapraz bir şekilde 
katlayarak oturması, dik durması ve bütün dikkatini göğüs kafesi- 
ne vermesi gerekir. Sonrasında keşiş dikkatlice nefes alır, dikkatlice 
nefes verir. Keşiş, nefes alış verişler sırasında hızlıca ya da yavaşça 
nefes alıp verir. Nefes alış verişi sırasında da nefesi nasıl alıp verdiği- 
nin farkındadır, nefesine odaklanmıştır. O, kendisini bütün bedenini 


52 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 6. Buna benzer bir ifade Sülemide şöyle geçer: edep, 
konuştuğun zaman dilini korumak, yalnız kaldığın zaman kalbini korumak, dışarıya çıktığın za- 
man gözünü korumak, yediğin zaman boğazını korumak,uzattığın zaman elini korumak, yürüdü- 
ğün zaman ayağını korumak ve bütün işlerinde vaktini korumaktır. Kim ki organlarını korumaz, 
vaktini ibmal ederse onun uzuvları edepsizliğe gider. Sülemi, s. 40. 

53 Harakanıi, s. 228. 
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hissederek nefes almak ve nefes vermek için eğitir. Nefes alış verişi- 
ni sakinleştirmek için kendisini eğitir. Keşiş, o güne kadar otomatik 
olarak ve bilinçsizce yaptığı şeyleri artık bilinçli bir şekilde yapar.”" 
Keşiş böylece bedenine odaklanır ve ondan başka bir şey düşünmez. 
Yukarıda verilen bedensel faaliyetlerde tam farkındalık hali de yine 
bedenin yönetilmesi ile alakalıdır. 


Bedene dair farkındalık halini Buda çeşitli örnekler ile açıklamaya 
çalışır. Bedensel farkındalık hali için şu örnekleri verir, farklı tahıllarla 
(buğday, pirinç, barbunya, kabuklu pirinçvs.) dolu olan bir çuvala bakan bir 
adam Bu buğdaydır, bu pirinçtir, bu barbunyadır vs: der. Aynı şekilde keşiş- 
ler de kendi bedenini düşünür ve “Bu bedende saçlar, kıllar, turnaklar, dişler, 
kemikler, kalp, karaciğer vs. var” diye düşünür.” Keşiş sadece bedenindeki 
organlar hakkında bir farkındalığa sahip değildir. O, akıbeti hakkın- 
da da bir farkındalık geliştirir ve mezarlıkta terk edilmiş bir ceset görürse, 
“benim bedenim de doğası gereği ve kaçınılmaz kaderi olarak böyle olacaktır” 
diye düşünür.” 


Kişinin bedenine dair bir farkındalık içinde olması sadece günlük 
hayatı ile ilgili değildir. Kişi tefekkür anında da zihnini farkındalık 
halinden ayırmamalı ve bedenini bu yönde eğitmelidir. Budizm”de 
bedenin farkındalık boyutu, neredeyse otomatik olarak yapılan ne- 
fes almanın bile farkındalık ile yapılmasına kadar gider. Buna göre 
keşiş hızlı ya da yavaş nefes alışlarının farkına varmalıdır. Keşişin 
böylece nefes alış verişini yavaşlatarak odaklanması sağlanır. 


Tasavvufta, nefes alış verişlere dair farkındalığın babs-i dem, babs-i 
nefes, buş der-dem gibi kavramlarla bir karşılık bulduğu söylenebilir. Ve- 
rilen kavramlar, soluk tutma, salikin zikir sırasında nefesini tutması, salikin 
ahıp verdiği ber nefesin bilincinde olması gibi anlamlara gelir.” Yesevilik”te 
La ilahe illallab diyerek çekilen zikir esnasında nefesin derinden ve yü- 
reğe dayandırılarak okunması gerektiği söylenir.”” Her iki öğretide de 
nefesin kontrol altına alınarak yoğunlaşmanın sağlanması esastır. 


54 Eliade, Yoga, s. 215. 

55 Maha Satipatthana Sutta, s. 330. 

56 HMaha Satipatthana Sutta, s. 330. 

57 Bkz. Süleyman Uludağ, “Habs-i nefes/Habs-i dem”, “Huş der-dem” TTS, s. 150, 175. 
58 Hazini, s. 73. 
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Duyguları Yönetmek/Duyguları düzenlemek: Duyguları yönet- 
mek de bedeni yönetmekten farklı değildir. Bu, bir keşişin acı his- 
sederken acı hissettiğini, hoş bir duygu hissederken, hoş bir duygu 
hissettiğini fark ettiği bir durumdur. Ayrıca keşiş hissettiği duygunun 
kaynağına dair de farkındalık halinde olmalıdır. 


Aklı Yönetmek: Aklın yönetilmesi için akıldan geçen düşünce- 
lerin niteliklerine dair tam bir farkındalık içinde olmak gerekir. Bir 
keşişin aklında tutku varsa, aklında tutku olduğunu, tiksinme varsa 
tiksinme olduğunu, sanrı, hile varsa aklında bunların olduğunu fark 
etmelidir. Benzer şekilde akıl yoğunlaşmışsa yoğunlaştığının ayrı- 
mına varmalı, yoğunlaşmamışsa yoğunlaşmadığının farkına var- 
malıdır. Bir anlamda zihinsel olarak içinde bulunduğu durumdan 
haberdar olmalıdır. 


Zibinsel Yetenekleri Yönetmek: Farkındalığın dört dayanağının 
son kısmı, zihinsel yeteneklerin yönetilmesidir. Bunun gerçekleşmesi 
birbirinden farklı zihinsel eylemlerin yönetilmesi ile ilgilidir. Bunlar- 
dan bir tanesi beş engel (nefs, nefret, tembellik, telaş ve kaygı, şüphe) 
olarak bilinen kötü huyların farkındalığına erişmektir. Farkındalığı 
yakalamak isteyen keşiş, beş engele rağmen kendi zihinsel özellikleri- 
ne odaklanmalıdır. Bunun yolu da keşişin zihninden geçen beş engele 
ait duyguları fark etmesinden geçer. Örneğin, içinde bedenselarzu olan 
bir keşiş, içindeki bu arzunun farkına varr.. Aynı şekilde içinde bedensel arzu 
yöksa bunun da farkmna varır. Ortaya çıkmamış arzuların nasil ortaya çık- 
tığını sezer. Bir kez ortaya çıkmış bedensel arzuların nasıl kaybolduğunu fark 
eder. Keşiş, terk edip kaybolan bedensel arzunun gelecekte ortaya çıkmaya- 
cağını da sezer:” Yani keşiş içindeki her bir zihinsel eylemin varlığın- 
dan ya da yokluğundan emin olmalıdır. 


Kişilerin farkındalık halinin görüngüler dünyası için de geçerli 
olması beklenir. Yani keşiş, altı his ve organlarla ilgili zihinsel nite- 
liklerine başka bir şey düşünmeden odaklanmalıdır. Bunun için de 
keşiş duyu. organları ile algıladığı görüngülerin sebep olabileceği 
engellerin farkına varmalıdır. Aynı şekilde bu engelin yok olması 


59 Maha9Satipatthana Sutta, s. 336-337 
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durumunda engellerin ortadan kalktığının da farkında olmalıdır.”” 
Metne göre farkındalık aşamasını tamamlayan keşişin önünde iki yol 
bulunur. O, ya ilahi bir bilgiye erişir ya da bir daha geri dönmeyen 
(Arahant) olur. 


Farkındalık aşaması bir başlangıç olarak kabul edilse de aslında o, 
insanın aydınlanma sürecinin tamamına nüfuz eden bir bilinç halidir. 
Dolayısıyla farkındalık haline ulaşmak tek başına yeterli olmadığı 
gibi ilerleyen aşamalarda da terk edilmemesi gereken bir eylemdir. 
Farkındalık aşamasını geçen kişi için artık yapılması gereken şey, se- 
kiz dilimli yolda ilerleyerek yeniden doğum çarkından kurtulmaktır. 
Buna benzer bir yorumun tasavvuf için de geçerli olduğunu söyle- 
mek mümkündür. Gaflet uykusundan uyanan ve tövbe eden kişi, 
içinde bulunduğu hali muhafaza etmelidir. Tövbe ettikten sonra da 
her an tekrar günah veyahata işleyebileceğini aklından çıkarmamalı, 
günah ve hata eğilimlerine karşı da dikaktli olmalıdır. 


Farkındalık ve tövbe aşamaları, kişinin yola giriş aşaması olarak 
değerlendirilebilir. Budizm”de bundan sonra yapılması gereken, far- 
kındalığa uygun olarak yaşamaktır. Bu da sekiz basamaklı yol ile 
mümkündür. Tekrar etmek gerekirse bu basamaklar doğru bilgi veya 
kesin iman, doğru amaç/niyet, doğru konuşma, doğru eylem, doğru 
meslek, doğru/sürekli çaba, doğru dikkat, doğru konsantrasyon şek- 
linde sıralanır. Yine daha önce belirtildiği gibi sekiz basamaklı yol, 
doğruluk (sila), tefekkür (samadhi) ve hikmet (panna ) şeklinde üç 
başlık altında tasnif edilir. 


2.1.4. Geçilmesi Gereken Aşamlar 


Budizm”de Nirvana”ya ulaşmak için takip edilmesi gereken sekiz 
dilimli yol, fiziksel ve ruhsal uygulamaları kapsar. Tasavvufta da ma- 
kamlar ve halleri böyle bir tasnife göre değerlendirmek mümkündür. 
Tasnife göre makamlardan bazıları, daha çok fiziksel eylemleri kap- 
sar. Tövbe, fakr, mücahede gibi uygulamalar, uyulması gereken ahlaki 


60 Metinde zihinsel yeteneklerin yönetilmesi daha uzun ve ayrıntılı olarak ele alınır, ancak 
temel izlek, kişinin zihninde olup bitenlerin (hem duyusal hem de duygusal olarak) tama- 
mı için bir farkındalığa sahip olması ile ilgilidir. 
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kurallar bunun içinde değerlendirilebilir. Kabz, sekr, fena gibi haller 
de kişinin ulaştığı manevi/ruhsal durumlar olarak değerlendirilebilir. 


Sekiz dilimli yola tasavvufi açıdan bakıldığında, iyi bir insan veya 
iyi bir mürit olmak için benzer şeyler gerekli görülür. Örneğin doğru 
bilgi veya kesin iman maddesinin benzer şekli tasavvufta da kendine 
yer bulur. Hz. Ali veya Hz. Ömere atfedilen, dininizi iyi öğrenin, yok- 
sa yaşadığınızı din zannedersiniz sözü doğru bilginin önemini vurgular. 
Bunun dışında gerek şeyh, gerekse müridin bilgi sahibi olması bek- 
lenir. Şeyhler, şeri bilgiler konusunda uzman olmalıdır. Müritler de 
şeri bilgileri araştırarak veya yetkili alimlere sorarak farzları yerine 
getirmeye yetecek kadar öğrenmelidir." Doğru bilgi aşaması, tövbe 
ve farkındalık kavramları ile birleştirerek yorumlandığında şöyle bir 
sonuç çıkar ki kişiler, tövbe (veya bidari) ve farkındalık ile zihinlerini 
arındırdıktan sonra doğru bilgiler ile doldurmalıdır. Kurtuluşa giden 
yolda, zihnin arıdırılmasından sonra atılacak adımlar eyleme yönelik 
olacağından bilgi-eylem birlikteliği sağlam bir zemine oturtulmalıdır. 


İkinci aşama olan doğru amaç/niyet de tasavvufta yardımsever 
olma, hoşgörülü olma şeklinde yer alır. Tasavvufun ilk dönemlerinde 
ortaya çıkan fütüvvet görüşü bu açıdan değerlendirilebilir. Budizm/de- 
ki doğru amaç ilkesinde kişinin, başkalarını düşünme, onların hakkını 
gözetme gibi anlamlar vardır. Fütüvvet anlayışı da kişinin başkaları- 
nın hakkını kendinden önde tutması, bir karşılık ve ödül beklemeden 
başkalarına yardım etmek gibi anlamlara gelir.” Doğru amaç aşama- 
sı, bireysel bir eylemden toplumsal eyleme geçiş aşamasıdır. Doğru 
bilgi, kişinin kendisi ile ilgili bir durumken ikinci aşama hayata dönük 
bir hal alır. 


Üçüncü aşama olan doğru konuşma tasavvufta da Budizm/de de 
aynı şekilde yer alır. Tarikata giren Bikşuların ve Gotama Buda”nın 
özellikleri arasında boş konuşmamak, kırıcı konuşmamak gibi ifadeler 
bulunur. Suttalarda doğru konuşma ile ilgili olarak bazı parçalar bulu- 
nur. Parçalardan ilki, yalan sözlerden uzak durmalile ilgilidir. Metne göre, 
Gotama/Bikşu yalandan kendini uzaktutar. O doğruları söyler. Doğrulardan 


61 Sülemi, s. 483-484. 
62. Süleyman Uludağ, “Fütüvvet”, TTS, s. 140. 
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aslaödün vermez.Dürüst vegüvenilirdir. Kimseyi aldatmaz.” Yalan söyleme- 
mek, Budizm/de olduğu gibi, sadece müritler veya şeyhler için geçerli 
bir durum değildir. Tüm Müslümanların yalandan uzak durması gere- 
kir. Onlar, konuştuğunda doğru konuşmalı, sözleri güvenilir olmalıdır. 


Doğru konuşma ile ilgili bir başka husus, iftiradan kaçmadır.Metin- 
de bu durum, Gotama/Bikşu, iftiradan kendini uzak tutar. Burada duydu- 
ğu şeyleri başka bir yerde kavga çıkarmak için dile getirmez, başka yerlerde 
duyduğu şeyleri de burada dile getirmez. Bu nedenle o, ayrılanları birlikte 
tutan bir tutkal gibi yaşar. Arkadaşlarını cesaretlendiricidir, barış yapıcıdır, 
barışseverdir, barış için beyecan duyar, barış yapan bir konuşmacıdırşeklin- 
de geçer. Budizmiin bahsedilen ilkesi İslam ve tasavvuf düşüncesi için 
de aynen geçerlidir. Yalan söylemenin dışında Müslümanların uzak 
durması gereken bir başka konu da iftira ve gıybettir. İftira ve giybet 
büyük günahlar arasında gösterilir. Budist metinlerde geçen burada 
duyduğu şeyleri başka bir yerde kavga çıkarmak için dile getirmek de fit- 
ne veya fesat çıkarmak, dedikodu yapmak gibi kötü huylar arasında 
gösterilir ve Müslümanların bunlardan uzak durması emredilir. 


Kişilerin sadece yalan söylememesi, doğru konuşması uygun bir 
ahlaki yaşam için yeterli görülmemektedir. Bunun yanında doğruyu 
söylerken de kaba, kırıcı sözlerden uzak durma boş konuşmalardan 
uzak durma gibi ilkere de uymak gerekir. Suttalarda geçen aşağıdaki 
ifadeler bu ilkeyi açıklar niteliktedir, 


Kaba konuşmaktan, kırıcı konuşmalardan uzak durmak. Gotama/ 
Bikşu, kulağa kusursuz gelen, kalbe tesir eden, insanlara nazik gelen, 
onların seveceği boşsözleri kullanır. 


Anlamsız, boş konuşmalardan uzak durma. Gotama/Bikşu, faydasız 
konuşmalardan kendini uzak tutar. O, zamanı gelince, bakikat ile ko- 
nuşur. Sözleri, gerçeklere dayalı, Darma ve disiplin bakkında anlam do- 
ludur. O doğru zamanda konuşur ve sözleri mubakemeden geçmiştir.”" 


63 Brahmagala Sutta, s. 5-6. Suttalarda hem Gotama hem de Bikşuların özellikleri aynı 
şekilde verilir. Bikşuların özelliklerinin anlatıldığı yerde Gotamanın anlatıldığı yere atıf 
yapılarak metinler verilmez. Bu sebeple burada sade Gotama”nın anlatıldığı yerin dipno- 
tu verilmiştir. 

64 Brahmagala Sutta, s. 4. 
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Yukarıda Budizme ait olarak verilen konuşma ile ilgili parçalar, 
konuşma adabını oluştursa da aslında insanları konuşmaktan çok 
susmaya teşvik eder mahiyettedir. Sayılan ilkelere bakıldığında ki- 
şilerin sadece gerekli olduğunda, gerektiği kadar konuşmasının, sözü 
uzatmamasının beklendiği görülür. Suttaların bazı yerlerinde geçen, 
Buda, sessizliği sever veöver”” şeklindeki ifadeler bunu destekler nitelik- 
tedir. Tasavvufta da mümkün olduğunca konuşmama, konuşunca da 
doğru konuşma gibi bir ilkenin varlığından söz edilebilir. Konuşmak- 
tan uzak durma samt kavramı ile ifade edilir. Az konuşma ile ilgili 
olarak Kuşeyri, sükütuganimet bilmeyen konuştuğunda manasız konuşur “€ 
diyerek az ve öz konuşmaya vurgu yapar. 


Fakrnamede şeriat makamının kapılarından birisi yumuşak konuş- 
maktır. Makalat”ta da tarikat makamında nasihat ve muhabbet sahibi 
olmak gerektiği yazar. Sufilerin de gerekli olmadıkça konuşmaması, 
konuştuklarında da sözü uzatmamaları istenir. Harakani, susmanın 
konuşmaktan dahaiyi olduğunu, Allahın duymadığından emin olmadık- 
ça, konuşma veonu, Allah”ın kulağınaulaştıracak biç kimsenin bulunmadığı- 
na emin olmadıkça konuşulanı dinleme”” sözleriyle anlatır. Tasavvuftaki 
konuşma adabına göre dervişler, yalan söylememeli, gıybet etme- 
meli, sorulmadıkça konuşmamalı ve söze ilk önce başlamamalıdır.“” 
Bunların dışında konuşma esnasında izinsiz konuşmamalı, susunca da 
cahil bir halde olmamalıdır. Şeyhlerin sözlerine müdahale ve üzerin- 
de tasarruf etmemelidir. Konuşma esnasında sesini yükseltmemeli, 
kisik sesle konuşmalı, konuştuklarında iyi şeyler söylemeli, kimsenin 
yüzüne kötülüğü söyleyip utandırmamalıdır.”” 


Sekiz dilimli yolun doğru eylem kısmı, Budizmideki beş temel ahla- 
ki ilkenin uygulanmasını gerektirir. Öldürmemek, çalmamak, zina et- 
memek, yalan söylememek, sarhoşluk verici madde kullanmamak şek- 
linde sıralanan kurallara tüm Budistlerin uyması gerekir. Tüm Budistler 
için geçerli olan kurallardan bazılarını şöyle sıralamak mümkündür, 


65 Örneğin bkz. Potthapada Sutta, Udumbarika Sihanada Sutta. 
66 Sülemi, 237 

67 Harakanıi, s. 238. 

68 Hdücviri, s. 418. 

69 Sülemi, s. 35, 39. 
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Yaşayan şeylerin öldürülmesini bir kenara bırakmak. Gotama/Bik- 
şu yaşamın tahribatından uzak durur. O sopayy ve kilici, bir tarafa 
koymuştur. O, yaşayan her şeye merhametli ve nazik davranır. 


Verilmeden alınmış şeyleri bir kenara bırakmak. Gotama/Bikşu 
kendine ait olmayan şeylerin açgözlülüğünden uzak yaşar. O sadece 
verilen şeyleri alır ve gelecek bediyeleri bekler. O, ömrünü alçakgö- 
nüllülükle vesaf kalılilikle geçirir. 


İffetsizlikten uzak durmak. Gotama/Bikşu iffetlidir. O, kendini cin- 
selliğin kaba uygulamalarından uzak tutar.”” 


Budizme ait yukarıda verilen ilkeler sadece Budizm”de değil pek 
çok dinde mevcut olan kuralları içerir. İslam ve tasavvuf düşünce- 
sinde de öldürmek haram olarak kabul edilir. Can almanın haram 
olmasının dini dayanağı da Allah”ın verdiği canın başkası tarafından 
alınamayacağı ilkesidir. Bu sebeple kişi kendi canını alma konusunda 
da bir özgürlüğe sahip değildir. Budist metinlerde geçen yaşayan şey- 
lerin öldürülmesini bir kenara bırakmak ilkesi sadece insanları değil canlı 
olan tüm varlıkları kapsar. Dolayısıyla Bikşu, sadece insanlara karşı 
değil bitkilere, tohumlara ve hayvanlara karşı da merhametli olma- 
lidir. Benzer şekilde Bektaşilik”te, hakikar makamının bir gereği ola- 
rak dünya üzerinde yaratılmış ber şeye güven vermek vardır. Bu ilkenin 
de sadece insanlar değil tüm canlılar için geçerli olduğu söylenebilir. 
Öldürmeden sonraki çalmama, zina etmeme ve daha önce verilen 
yalan söylememe ilkeleri özellikle Bektaşi kültründe eline, beline, diline 
sahip olmak şeklinde formülleştirilir. 


Budizm”deki doğru eylem kısmının iki tarafından bahsetmek 
mümkündür. İlkinde tüm Budistlerin uyması gereken bağlayıcı ku- 
rallar vardır. İkincisinde ise Tathagatalar” ve Bikşuların eylemlerini 
düzenleyen ve tüm Budistler için değil sadece Bikşular ve Tathagata 
için geçerli olan kurallardan bahsedilebilir. Tarikata mensup kişilerin 
uyması gerekenler diğer Budistlere göre biraz daha kısıtlayıcıdır. Bu 
kurallar tasavvuftaki zühttipi bir hayat yaşamayı gerekli kılar. Budist 


70 BrahmagalaSutta, s. 5. 
71 Tathagata”nın ne olduğu ilerleyen bölümlerde anlatılacaktır. 
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metinlerdeki parçalara göre Budizm/de teşkilat, kendisine mensup ki- 
şilerin hayatını, tasavvufta olduğu gibi kontrol altına alır ve onların 
yemelerine konuşmalarına, giyinmelerine müdahalede bulunur. 


Sekiz basamaklı doğru yolun, doğru meslek ilkesi de yine her iki 
öğretide benzer özellikleri barındırır. Doğru meslek ilkesine göre 
Budist keşişler, kendileri ve toplum için faydalı olacak işlerde çalış- 
malıdır. Konuya, tasavvuf (daha genel bir bakışla İslam) düşüncesi 
açısından yaklaşmak gerekirse, her Müslüman:ın helal yoldan kazanç 
sağlaması gerekir. Yani Müslümanlar, faizle, haram edilen şeyleri sa- 
tarak geçinmemeli, helal Budizmdeki doğru çaba, tasavvuftaki müca- 
hede kavramı ile doğru dikkat ve doğru konsantrasyon da mistik tecrübe 
yani haller ve makamlar ile benzerlikler gösterir. 


Yukarıdaki ifadelerden yola çıkarak Tasavvuf ve Budizm/-e öğ- 
retinin bazı zıtlıklar üzerine kurulduğunu söylemek mümkündür. 
Zıtlikların başında yaşam-ölüm zıtlığı gelir. Yaşam ve ölüm zıtlığını 
tamamlayan bir başka zıtlık da geçicilik ve kalıcılıktır. Yaşam-ölüm 
dengesine din dışı bir açıdan bakıldığında, dünyada sınırlı bir bayata 
sabip olan insan bir gün mutlaka ölecektir ve geçici yaşam, kalıcı ölüme dö- 
nüşecektir gibi bir sonuca ulaşmak mümkündür. Dolayısıyla mutlu- 
luk, hüzün, acı, haz gibi duyguların hepsi sadece mevcut hayat için 
geçerlidir. Sınırlı yaşamında insan, bahsedilen duyguların hepsini 
tatmış olarak ölecektir. Dinsel inançlar, yaşam-ölüm arasındaki geçi- 
cilik-kalıcılık dengesini farklı bir boyuta taşır. Buna göre yaşam sınırlı 
ve geçidir, ancak ölüm kalıcı değildir. Ölüm, sonraki hayat için sade- 
ce bir basamaktır. Dolayısıyla ölüm de aslında geçicidir, gerçek ha- 
yat ise ölüm sonrası hayattır. Ölüm sonrası hayat kalıcıdır, sonsuzdur. 
Kalıcılik ve sonsuzluğun yanında ölüm sonrası hayatta acı, hüzün, ıs- 
tırap gibi duygular da yoktur. Orada sadece mutluluk ve huzur var- 
dır. Sonsuz ve mutlu bir hayat sürmekisteyeninsanların yaşamlarıyla 
bunu hak etmeleri, yani inandıkları öğretilerin kurallarına uymaları 
gerektiğine inanılır. 


Tasavvuf ve Budizmide kurtuluş ya da mutluluk inancı sadece öte 
dünya ile sınırlı değildir. İnsanlar dünyada iken yaşadıkları bir tec- 
rübe ile böyle bir mutluluğu deneyimleyebilirler. Böyle bir tecrübe 
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sıradan insanların yapamayacağı, sadece teşkilata mensup kişilere 
has bir tecrübe olarak kabul edilir. Mistik tecrübe olarak adlandırıla- 
bilecek bu tecrübenin de bazı gereklilikleri ve geçilmesi gereken bazı 
basamakları bulunur. 


2.2. MİSTİK TECRÜBE 


Kişileri dünya ve ölüm sonrası hayat için hazırlayan dini inanç- 
ların yanında bir de mistik sistemlerden bahsetmek mümkündür. 
Mistik öğretilerin dinsel inançlardan farkı, ölüm sonrası hayat ile ye- 
tinilmeyerekyaratıcı ile doğrudan/dolaysız bir bağ kurmak ve kurulan 
bağın tecrübesini yaşamak olarak gösterilebilir.” Budizm gibi bazı 
öğretiler hem dini hem de mistik karakter taşır, ancak Budizm, diğer 
mistik sistemlerden farklı olarak yaratıcı ile yaşanacak bir tecrübeyi 
amaçlamaz, hatta Budizm böyle bir bağ kurma inanışına tepki olarak 
ortaya çıkar. Budizmydeki mistik taraf, kişinin dış dünyadan tamamen 
koparak kendine yönelmesini amaçlar. 


Tefekkür hali birçok din ve inanç sisteminde mevcuttur, ancak 
Hint dinleri ile özdeşleştiği söylenebilir. Meditasyon, Hint dinlerinin 
tamamı için ortak bir öğe konumundadır. Bazı Budist ekollerince 
yegöne ibadet biçimi olarak algılanır.” Hint dinlerinde meditasyo- 
nun karşılığında Yoga tabiri kullanılır. Yoga, anga (uzuv) adı verilen 
birçok psiko-fizyoloiik uygulama ve tinsel alıştırma kategorisi içe- 
rir. Uzuvlar, bir yandan yoganın bedensel tekniklerini kapsarken 
bir yandan da kişiyi kurtuluşa götüren zihinsel aşamaları ifade eder. 
Bahsedilen teknikleri, 1) Frenlemeler (yamalar),” 2) Disiplin kural- 
ları (niyamalar), 3) Beden duruşları (asanalar), 4) Soluğun denetim 
altına alınması (pranayama), 5) Duyumsal etkinliğin dış nesnelerin 
egemenliğinden özgürleşmesi (pratyahdra), 6) Yoğunlaşma (dha- 
rana),7) Yoga meditasyonu (dhyana), 8) Enstaz (samadhi) olarak 


72 Abdüllatif Tüzer, Dini Tecrübe ve Mistisizm-Felsefi Bir Yaklaşım, Dergah Yay., 
İstanbul 2006, s. 20. 

73 Yitik, Hint Dinleri, s. 111, 120. 

74 Beş “frenleme” (yama) vardır: ahimsa (öldürmemek), satya (yalan söylememek), aste- 
ya (çalmamak), brahmacarya (cinsel perhiz), aparigraha (cimrilik etmemek). Eliade, 
Dinsel İnançlar...C.2. , s.72. 
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sıralamak mümkündür.” Budizm”de yoga yerine cana (ihana, dhya- 
na) tabiri kullanılır. Budist yoganın Hinduizm/deki uygulama ile he- 
men hemen aynı olduğu söylenebilir. 


Tasavvuf, içinden çıktığı İslam kültüründe bulunmayan bağı, 
kendi kurduğu bir sistem ile gerçekleştirmeye çalışır. İslam düşüncesi 
ontolofik olarak yaratıcı ile yaratılanları ayırarak mistik bir tecrübe 
ile kurulacak iletişime izin vermez. İman temelinde kurulan sufe (İn- 
san) ve obie (Allah) ilişkisinde kişi hiçbir zaman yaratıcı ile eşit veya 
onda içkin bir hale ulaşamaz.”“ Dolayısıyla kişilerin bütün tefekkür- 
leri, düşünmeleri akıl yoluyla Allah”ın varlığını ve birliğini kabul et- 
meye yöneliktir. Tasavvuf ise iman eylemindeki ontolofik farklılığın 
ortadan kalktığı bir ruh haline ulaşma peşindedir. Tasavvuf, İslam 
düşüncesinden farklı olarak fena, vahdet-i vücut gibi geliştirği öğreti- 
ler ile Budizmee yaklaşır. Budizm ile tasavvufun ayrıldığı nokta ise Bu- 
dizm-de tanrı inancı olmadığından refekkür daima kişinin kendisine 
yöneliktir. Tasavvuf düşüncesinde ise tefekkür ve tefekkürün sonucu 
olan fena ve vahdet-i vücut Allalya yöneliktir. 


Kuran”da düşünmeye, tefekküre yönelik pek çok ayet bulunur. 
Eğer düşünürseniz.. (Ali İmran/118), Hülaaklınızı kullanmıyor musunuz? 
(Mu”minun/80), Hala düşünmeyecek misiniz? (Saffat /138) gibi ayet- 
lerde insanların düşünmeleri gerektiği istense de düşünme eylemi 
kişinin kendisinden ziyade dış dünyaya yöneliktir. Kişinin çevresin- 
de gördüklerinden yola çıkarak Allah”ın varlığına ve birliğine iman 
etmesi gerektiği vurgulanır. Hiçbir zaman tefekkür edin ve Allab ile bir 
olun (ya da Omdafena olun ) şeklinde ifadelere yer verilmez. Kuranda 
geçen, çünkü biz, ona şah damarından daha yakınız (Kaf/16) ayeti 
mistik tecrübenin önünü açabilecek ve yaşanmasını olanaklı hale ge- 
tirebilecek bir yapıda olsa da klasik İslam düşüncesinde, bu ayet de 
Allah”ın güç ve kudretini gösteren ve insanın başka şeylere yönelme- 
sini engelleyen bir ayet olarak yorumlanır. 


İslam düşüncesinde mistik tecrübe, Hz. Muhammed”in yaşadı- 
ğına inanılan bazı olaylarda görülebilir. Onun Allah”tan doğrudan, 


75 Eliade, Dinsel İnançlar..., C.2., s.72 
76 Hanifi Özcan, Epistemolofik Açıdan İman, MÜİFV Yay., İstanbul 2002, s. 35. 
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aracısız bir şekilde vahiy aldığı inancı mistik tecrübeye yakın anlam- 
dadır. Vahiy dışında diğer bir olay da İsra ve Miraçtır. Bazı kişiler ta- 
rafından bir mucize olarak görülen hadisenin bizzat yaşandığı kabul 
edilse de Hz. Muhammed”in Mekkelden Kudüse gitmesi, oradan da 
göğe yükselmesi manevi bir hal olarak kabul edilir ve bedenen böy- 
le bir olayın yaşanmadığı da söylenir. İsra ve Miraç, manevi Aleme 
ait bir hal olarak yorumlansa bile sadece peygambere has bir durum 
olarak kalır. Ondan başka kimse böyle bir hal yaşayamayacağından 
Müslümanlara hitap etmez ve mistik tecrübenin önünü kapatır. Bu- 
nunla birlikte, namaz müminin miracıdır hadisi Hz. Muhammed”in ya- 
şadığı manevi hali, onun yaşadığı anlamda olmasa da bireysel boyut- 
ta mümkün kiılan bir söylemdir. Ancak şunu da ifade etmek gerekir 
ki Miraç olayı, diğer mistik inançlarda olduğu gibi yaratıcının doğ- 
rudan tecrübe edildiği bir hal değildir. Klasik söyleme göre Hz. Mu- 
hammed, Miraçta Allahra iki yay uzunluğu kadar yaklaşır (Necm/9). 
Dolayısıyla mucize olarak kabul edilse bile ontolofik ayrılık devam 
etmekte ve bireysel tecrübeye izin verilmemektedir. 


Budizm.de meditasyon birbirinin devamı olarak görülebilecek iki 
aşama halinde ilerler. Aşamalardan ilki Samadbidir ve sürekli zihinsel 
konsantrasyonu, sufe-obie ayrımının tamamen ortadan kalktığı mut- 
lak kilitlenmişlik halini ifade eder. İkinci meditasyon ise Vipassana 
olarak adlandırılır ve konsantre olma, her şeyin iç yüzünü görme, 
eşyaların gerçek mahiyetini kavrama yeteneğini ifade eder.” Daha 
önce bahsedilen sekiz dilimli yolun son ikisi, yani doğru dikkat ve 
doğru konsantrasyon, meditasyon ya da cana uygulamasını içerir. 
Sekiz basamaklı yolun son iki kısmı eylemden ve dünyadan ziyade 
düşünmeye ve kişinin kendisine yöneliktir. Budist öğretideki dört 
kutsal gerçek ve sonrasında gelen sekiz basamaklı yolun ilk basamağı 
zihinsel işlevlere yöneliktir. Dünyanın acı ve ıstırap dolu olduğunun 
farkındalığı ile başlayan manevi yolculuk sonrasında dünya ve top- 
luma yönelik bir hal alır. Doğru meslek, doğru eylem gibi ilkeler ile 
hem bireysel hem de toplumsal ilişkiler düzenlenir. Sonra kişi tekrar 
kendisine yönelerek meditasyon aşamasına gelir. 


77 Yitkk, Doğu Dinleri, s.121. 
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Budizm?/de insan bedeninden bağımsız bir ruh veyaratıcı bir Tanrı 
inancı olmadığı için meditasyon, kişinin kendi içine yöneliktir. Medi- 
tasyonda amaç, zihnin tamamen arıtılması ve hiçbir şey düşünmeme, 
hatta düşünmemeyi bile düşünmeme halinin sağlanmasıdır. Bu açı- 
dan bakıldığında hiçliğe doğru bir yönelmenin olduğu söylenebilir. 
Meditasyonun her basamağında bir önceki basamağın üstüne çıka- 
rak ilerleme ve bir öncekini bırakma söz konusudur. 


Tasavvuf düşüncesindeki baller, bazı farkları olsa da Budizm/deki 
meditasyonu andıran işlevlere sahiptir. Budist medistasyondaki te- 
fekkür kişinin kendisine yönelik iken tasavvuftaki hallerde Allaha 
yönelme, ona ulaşma söz konusu olduğundan hiçlik olarak nitelene- 
cek bir durumdan bahsetmek pek mümkün değildir. Hiçlik haline 
yakın durumlarda bile Allah bilinci devam etmektedir. Dolayısıyla 
Allah”tan başka hiçbir şeyin kalmadığı, maddi formların hiçliği bilin- 
cine ulaşmanın amaçlandığı söylenebilir. Bunun yanında tasavvufta- 
ki hallerde, birbirini tamamlayan ve gittikçe yükselen bilinç hallerin- 
den ziyade, birbirinin zıddı olan psikolofiik durumlar söz konusudur. 
Kabz-bast, havf-reca, heybet-üns gibi haller bu psikolofik durumu 
yansıtır. Zıt psikoloğik durumlarda bir yoğunlaşmanın olduğunu ve 
içinde bulunulan halin daha baskın olarak hissedildiğini de eklemek 
gerekir. Yani huzursuzluk/baskı veya huzur/rahatlama hallerinin 
kendileri daha yoğun hissedilir. Kişi sürekli bir mutluluk veya sürekli 
bir huzursuzluk hali içinde kalmaz. Havf-reca, kabz-bast gibi haller 
ile salik psikoloğik olarak huzur ve sıkıntı arasında gidip gelir. Bunun 
yanında tevacüd-vecd-vücud, muhadara-mükaşefe-müşahade gibi 
birbirinin tamamlayıcısı olan haller de vardır. Hallerin, canalardan 
bir başka farkı da canalar kişinin kendi çaba ve gayretleri ile ulaştığı 
zihinsel aşamalardır. Tasavvuftaki hallerde ise bireysel bir çaba oldu- 
ğu kadar Allah tarafından kişinin kalbine verilmesi de söz konusudur. 


Budizm”de beş tür meditasyondan bahsetmek mümkündür. Beş 
tür meditasyonun hepsiüslup olarak aynı şekilde yapılsa da odaklan- 
ma veya düşünce tarzları birbirinden farklıdır. İlk meditasyon türü, 
sevgi veya merbamet üzerine yoğunlaşarak yapılır. Burada keşiş tüm 
varlıkları düşünerek, onların her biri için muzluluğu ister. İkinci tür 
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meditasyonda keşiş tüm varlıkların acı içinde olduğunu ve onların 
acıdan kurtuluşları üzerine düşünür. Üçüncüsü neşe ve keyif üzerine 
düşünülen meditasyondur. Dördüncüsü, saf/katışıksız olmama (im- 
purity) üzerine düşünülerek yapılan meditasyondur. Keşiş burada, 
bedenin kirliliği, rezilliği ve nasıl ölüp çürüyeceği üzerine düşünür. 
Beşinci ve son meditasyon da sükunet meditasyonudur. Keşiş, insan- 
ların sahip olduğu iyi ve kötü şeyler hakkında düşünür ve onların 
hepsini tam bir zihin dinginliği ve huzuru içinde eşit seviyede görür.” 
Meditasyonun dört çeşidi ile ilgili olarak Suttalarda, keşişin, sevgiyle, 
merbametle, şefkatle ve sükunetle dolu zibni (kalbi) dünyann bir çeyreğine, 
ikincisine, üçüncüsüne ve dördüncüsüne ve böylece bütün dünyaya yayılır. 
Zibni merbametle doludur, nefret ya da kötülük yoktur” şeklinde ifadeler 
bulunur. Parçalara göre keşiş farkındalığını arttırdığı zaman onun mer- 
hamet ve sevgiile dolu kalbi tüm dünyayı ve içindeki varlıkları kaplar. 
Herkes için sevgi ve merhamet besler. İslam ve tasavvuf düşüncesinde 
haller veya tefekkür, meditasyona yakın anlamları ifade etse de Bu- 
dizm”de olduğu gibi bir tasnif bulunmaz. Bununla birlikte meditasyon 
şeklinde olmasa da ilk iki meditasyon türünde olduğu gibi tüm insanlar 
için sevgi ve merhamet beslemek gibi bir idealden bahsedilebilir. 


2.2.1. Mistik Tecrübenin Basamakları 


Tasavvuf ve Budizm/de mistik tecrübe, çeşitli basamaklar geçil- 
dikten sonra ulaşılan, başlangıcı ve sonu bulunan manevi bir yolcu- 
luktur. Manevi yolculuğun basamakları tasavvufta haller, Budizm”de 
de canalardır. Hal, kelime olarak değişme, dönüşme, durum ve tavır gibi 
anlamlara gelir. Sufiler tarafından parlayıp sönen ve sürekliliği ol- 
mayan şimşeğe benzetilir."”” Cüneyd-i Bağdadi, bal kalbe inen bir şey 
olup devam etmez". derken geçiciliğe işaret eder. Bazı sufiler ise halle- 
rin geçici bir durum olduğuna itiraz ederek onların kalıcı olduğunu 


78 T.VV.R. Davids, Buddhism-Being la Sketch of Life and Teachings of Gautama the 
Buddha, Society For Promoting Christian Knovvledge Pub., London 1894, s. 170-171. Bu 
meditasyonların Arahant olmaktan ziyade Brahma dünyasında yeniden doğuma sebep 
olduğu kabul edilir. Davids,bunların Budizm”esonradan eklendiğini söyler. Bkz. Tevigga 
Sutta, s. 317 (1. Dipnot). 

79 Tevlgga Sutta, s. 317-318, Cakkavati Sihanada Sutta, s. 75-76. 

80 Sülemi,s.171. 

81 Serrac, s. 41. 
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savunur ve hali, Kalbe bulül eden veya saf zikrin kalbe girmesini sağlayan 
ve yokolmağan şeydir diye tarif eder ve yok olana hal denemeyeceğini 
belirtir. Kelimenin bavl kökünden geldiğini söyleyenler onun değişti- 
gini ve yok olduğunu, bulül kökünden türediğini söyleyenler ise sabit 
ve devamlı olduğunu ifade etmişlerdir. Genellikle halin, devamlılığı 
olmayan gelip geçici bir duygu olduğu kabul edilir.”” Hal kavramı 
üzerinde tartışmalar yapılsa da genel kabul görüş hallerin sürekliliği 
olmayan geçici psikoloğik durumlar olduğudur. 


Canalar, meditasyon esnasında girilen çeşitli trans alanlarıdır. Ge- 
leneksel Budist düşüncesine göre sekiz adet cana vardır. Bunlardan 
ilk dördü forma sahip bir alan olarak nitelendirilirken, son dördü, for- 
msuz alan olarak nitelendirilir.”” Meditasyon derinlemesine tefekkür 
hali olarak tanımlanmış olsa da Budizmrdeki meditasyonun karşılı- 
ğında kullanılan canalar, derin düşünceden ziyade düşüncenin aşıl- 
masını, saf bilinç haline, uyanıklık haline ulaşmayı hedefler.”“ Cana- 
larda, tasavvufta olduğu gibi geçicilik ya da kalıcılıktan bahsedilmez. 
Canalar, birbirinin devamı şeklinde ilerleyen ve her birinde bilinç 
düzeyinde değişimler yaşanan zihinsel basamaklardır. 


Budizm/de meditasyon bir ön hazırlık ve eylem aşamasından olu- 
şur. Ön hazırlık olarak, sekiz dilimli yol, beş zincirden kurtulma gibi 
aşamalar sayılabilir. Hazırlık aşamalarındaki uygulamaları yerine ge- 
tiren keşişin, ulaşmış olduğu farkındalık ile memnuniyet ve neşe his- 
sedeceği ve bir mutluluk duyacağı kabul edilir. Mutluluk, beraberinde 
kalbin dinginleşmesini de getirir.”” Dinginlik aşamasından sonra artık 
keşiş ilk canaya girmeye hazırdır. Suttalarda bu durum şöyle anlatılır, 


Duyusal zevklerden, faydasız zibinsel niteliklerden tamamen geri 
çekilmeyle, keşiş ilk cana"ya (tarafsızlık, mubakeme ve aynı zaman- 
da devam eden araştırmadan kaynaklanan mutluluk ve rahatlık 
alan ) girer. Oradailk ve sürekli düşünce, tenbalıktan kaynaklanan 


82 Demirci, s. 216. 

83 Karen Derris, “Dhyana” EB, s. 226, meditasyonun basamakları hakkında ayrıntılı bilgi 
için bkz. Hammet Arslan, Hint Dinlerinde Bir Arınma ve Aydınlanma Yolu Olarak 
Yoga, Basılmamış Doktora Tezi, DEÜSBE, İzmir 2013. 

84 Güngören, s. 130. 

85 Eliade, Yoga, s. 218. 
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neşe ve mutluluk ile doludur. Dünyayla bağlarını koparmaktan do- 
ğan (yalnızlıktan doğan ) bu bal içinde araştırma ve düşünme sür- 
mektedir. Burada daha önce sahip olduğu arzu fikri yokolur. Bunun 
üzerine onda bafif fakat gerçek bir mutluluk bilinci ortaya çıkar.”" 


Suttalarda ilk cana, Tıpkı pirinçten ya pılmış küseye parfümlü sabun 
döken ve ona yavaş yavaş su serpip birlikte yoğuran yetenekli bir bamamcı 
ve bamamcı çırağı gibidir,onların bu doymuş, nemli, sabun tozu topundan bir 
sızıntı olmaz” örneğiyle anlatılır. Örnek artık yoğunlaşmanın başladı- 
ğını ve zihinden dış dünyaya, dış dünyadan da zihne bir sızıntının 
olmadığını gösterir, ancak ilk cana, giriş niteliğinde olduğundan yo- 
gunlaşma tam olarak gerçekleşmez. Birinci canada tenbalıktan, dün- 
yayla bağlarını koparmaktan kaynaklanan bir huzur hissedilir. Yani 
burası sadece dış dünyadan kopmanın ve duyusal hazları, arzuları 
terk etmenin gerçekleştiği bir makamdır. Bu aşamada zihin aktiftir ve 
görevlerini yerine getirmeye devam etmektedir. Araştırma ve düşün- 
me sürmektedir ifadesinden de anlaşıldığı üzere zihin, dünya üzerine 
düşünmekten alıkonmamıştır. Bunun gerçekleşebilmesi için keşişin 
yoğunlaşmasını arttırması gerekir. 


Tasavvufta ilk canaya karşılık olarak, birbirine çok yakın anlamda 
kullanılan levaib, tevalive levamihalleri örnek gösterilebilir. Üç kavram 
da kalp ile yükselme balinde ve yukarıya doğru çıkış vaziyetinde bulunan, 
fakat devamlı olarak marifet güneşi tarafından aydınlatılmayan başlangıç 
durumundaki saliklerin sıfatları olarak gösterilir"” ve müridin kalbin- 
de meydana gelen bir parıltıyı ifade eder. Parıltının şiddeti nefisten 
uzaklaştıkça, levaihten levamiye doğru artar. Levaih, salikin gönlünü 
aniden aydınlatan ve hemen kaybolan bir şimşeğe benzetilir. Leva- 
mi, levaihten biraz daha parlak, biraz daha kalıcıdır, bir an için saliki 
kendinden alır. Tevali, levamiden daha sürekli ve güçlüdür.”” Budist 
meditasyonun aksine üç halde de tam bir yoğunlaşmadan bahsetmek 
mümkün değildir. Bu haller bir şimşeğe benzediğinden ve anlık ruh 


86 Potthapada Sutta, s. 248, Eliade, Yoga, s. 218. 

87 Samannapala Sutta, s. 84. 

88 Sülemi, s. 170. 

89 Süleyman Uludağ, “Levami”, DİA, C. 27, s. 144. Üç kavram için ayrıca bkz. Sülemi, 170- 
I71, Hücviri, s. 442, Serrac, s. 393-394. 
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halleri olduğundan zihinsel işlevlerin durdurulması gibi bir durum da 
söz konusu değildir. Verilen haller, fena baline ulaştığında adeta yok 
olacak kişinin buna hazırlanması için bir hazırlık aşaması gibidir. 


İlk canada dünyevi arzular terk edilir, muhakeme ve düşünme 
devam eder. Kişinin ikinci canaya geçebilmesi için muhakeme ve 
düşünmeyi de bırakması gerekir. İkinci cana metinlerde şu şekilde 
verilir, 


Keşiş düşüncesini dizginleyip iç buzuru ve zibinsel bütünlüğü (birli- 
ği) kazanarak (mubakeme ve araştırmayı bastırarak) ikinci cana- 
ya (düşünceden uzak, konsantrasyonun sükünetinden kaynakla- 
nan muhakeme ve araştırmanın olmadığı, zibnin yükseldiği, kalbin 
süküna erdiği mutluluk ve rabatlık alanı )girerve orada kalır. Sonra 
ilk canada ortaya çıkan mutluluk bilinci yok olur. Bunun üzerine 
onda konsantrasyondan kaynaklanan bafif fakat gerçek bir mutlu- 
luk bilinci ortaya çıkar”” 


İkinci canada asıl olan konsantrasyondur. İkinci canaya ait yu- 
karıda verilen parçada geçen düşüncesini dizginleyip, zibinsel bütün- 
lüğü (birliği) kazanarak gibi ifadeler metnin anahtar ibareleridir. 
Dış dünyaya yönelik bir aktivite halinde olan zihin kontrol altına 
alınarak tek bir noktaya odaklanmaya başlar. İkinci cananın ayırt 
edici niteliği, kalbin sakinliği ve zihinde duruluktur. İlk canadaki 
mutluluk, bir kavram olarak devam etse de kaynağı itibariyle fark- 
lidir. Bikşu”da, bağlardan kurtulmanın getirdiği yüce ama gerçek 
sevinç ve mutluluk bilinci silinip giderken, yoğunlaşmadan doğan 
yüce ama gerçek bir sevinç ve mutluluk bilinci öne çıkar ve Bikşu, 
o bilinç içerisinde kalır.”" İkinci canada kişinin bağlardan kurtul- 
masının ve sükünete ulaşmasının sebebi, mubakeme ve araştırmanın 
olmamasıdır. Muhakeme ve araştırma zihnin dünya ile girdiği ilişki 
neticesinde ortaya çıkan kavramlar olarak görülür. Bu sebeple zi- 
hin dış dünyaya dönük düşünme eyleminden uzaklaştırılarak içe 
yöneltilmeye başlanır. 


90 Potthapada Sutta, s. 249. 
91 Eliade, Yoga, s. 218-221. 
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İkinci canadaki yoğunlaşma hali de başka bir örnek ile şöyle dile 
getirilir, upki, kaynak suyu ile dolu, doğudan, batıdan, kuzeyden, 
güneyden bir girişi olmayan derin bir gölet gibidir. Tanrı (gökyüzü) 
zaman zaman sağanak yağmırlar gönderir ve göleti doldurur. Böylece göletin 
içinden fışkıran soğuk su kaynağı yayılır ve göleti soğuk su ile doldurur. Gö- 
letin soğuk su dolmayan biçbir yeri kalmaz.” Verilen örnekte göletin bir 
girişinin ve dolayısıyla çıkışının olmaması önemlidir. Burada ilk ca- 
naya verilen örnektekine benzer bir metafora başvurulmuştur. İkinci 
canadaki örneğe göre kişinin zihni tıpkı örnekteki gölet gibi ne dışa- 
rıdan beslenmekte ne de dışarıya akmaktadır. Kişinin içinde bulun- 
duğu yoğunlaşma ve bilinç hali zihnin her tarafına yayılmış vaziyet- 
tedir. Ayrıca hiçbir taraftan giriş ya da çıkışı olmayan bir su kütlesi 
gibi kontrol altına alınmış vaziyettedir. Dışardan giriş çıkışı olmayan 
bir göleti tek parça/katışıksız olarak kabul etmek mümkündür. İkinci 
canada zihin de dış dünyadan gelen duyumlar ile ilgilenmediği, mu- 
hakeme ve araştırmayı sonlandırdığı için zikredilen su gibi tek parça 
halindedir. Sadece kendisine odaklanmıştır. 


İkinci canada yoğunlaşma ve mutluluk devam ederken mutluluk 
bilincinin nesnesi değişir. Dünya ile bağlarını koparmaktan kaynak- 
lanan mutluluk yerini konsantrasyondan kaynaklanan mutluluğa 
birakır. Tasavvufta da hallerde ilerledikçe ya da bir halden diğerine 
geçildikçe içinde bulunulan psikoloğik durumun yoğunlaşması söz 
konusudur. Bununla birlikte geçişler sırasında hissedilen bir mutlu- 
luktan bahsetmek pek mümkün değildir. 


Tasavvufta, levaih gibi çok kısa süren hallerden sonra, psikolofik 
zitlik içeren hallerin ilki bavf ve reca makamlarıdır. Havf, korku reca da 
ümit anlamında kullanılan iki terimdir.” Salik bir yandan Allah kor- 
kusu ile yaşarken bir yandan da O”ndan ümidini kesmemenin bilincine 
varır. Böyle bir durumun olmasının sebebi, tefekkür nesnesi olan Al- 
laya karşı duyulan sevgi kadar O”ndan korkmanın, saygı göstermenin 
de dini gelenekte mevcut olmasıdır. O aldatıcı (şeytan ) da Allab"ın affına 


92 Samannapala Sutta, s. 85. 
93 Havf ve Reca kavramları için bkz.Sülemi, s. 216-228, Serrac, ss. 59-61, Kelabazi, s. 149, 
Mustafa Kara,“Havf”,DİA, C. 16, ss. 528-531, Süleyman Uludağ, “Reca” DİA.C. 34, s.502. 
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güvendirereksizi aldatmasın (Lokman,/33) mealindeki ayet, böyle bir ba- 
kış açısının izlerinden biri olarak gösterilebilir. Böylece salik gitmiş ol- 
duğu yolda, havf duygusu sayesinde kurtuluşa ulaşacağı konusunda 
kendinden emin olmaz. Çünkü her an bir hata işleyip Allah”ın gaza- 
bına uğrama ihtimali vardır. Bununla birlikte reca hali ile de Allahtan 
ümit kesmemesi gerektiğine dair bir beklenti içine girer. 


Budist metinlere göre keşiş, ikinci canadan sonra, mutluluktan 
uzak durarak sakin, kendine haükim ve düşünceli olur. Bedeninde, 
Arahantların (veya Buda”nın), Kendine bükim vesakin olan kişi buzurlu- 
dur diye nitelediği rahatlığı hisseder. Böylece üçüncü canaya girer ve 
orada kalır. Üçüncü canada ortaya çıkan, yoğunlaşmadan kaynakla- 
nan mutluluk kaybolur. Bunun üzerinde onda huzurun (veya kayıt- 
sızlığın) mutluluğunun bilinci ortaya çıkar.”" Üçüncü cana dizginlen- 
miş, kontrol altına alınmış zihnin karşılıklarının alınmaya başlandığı 
bir ruh hali olarak görülebilir. Çünkü burada artık yoğunlaşma hali 
de aşılır ve huzur hissedilmeye başlanır. 


Üçüncü cana da bir gölün içinde yetişen lotus çiçeği örneği ile 
şöyle anlatılır, Lotusların bazıları suda doğar ve yetişir. Suya batmış olarak 
kalır ve suyun dışına çıkmadan gelişir. Böylece onlar köklerinden uçlarına 
kadar soğuk su ile dolar5” İlk iki canada örnekler, zihnin dış dünya ile 
olan ilişkisine yönelikti. Burada ise içinde bulunulan halin tüm zih- 
ne ve bedene nüfuz etmesi söz konusudur. Üçüncü canada zihin-dış 
dünya ilişkisi bir sorun ya da tehlike oluşturmamaktadır, çünkü artık 
beden ve zihin o kadar yoğunlaşmıştır ki dış dünyadan gelen uyarı- 
lara kapalı haldedir. 


Tasavvufta korku ve ümit hallerinin daha yoğun olarak yaşandığı 
diğer haller kabz ve basf”ır. Kabz ve bast, havf ve reca makamlarıyla 
benzerlik gösteren ballerdir. Kabz ve bast, korku ve ümit halini geç- 
tikten sonra oluşan haller olarak tanımlanır. Arif için kabz ve bast 
daha işin başlangıcında bulunan kişi için olan korku ve ümit dere- 
cesindedir.”” Cüneyd-i Bağdadi kabz ve bast için, Allabtan korkmak 


94 Potthapada Sutta, s. 249., Eliade, Yoga, s. 218. 
95 Samannapala Sutta, s. 86. 
96 Sülemi, s. 151-152. Ayrıca bkz. Serrac, s. 403, Hücviri, s. 433. 
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bende kabz meydana getirir. Allahltan gelen ümit de bende bast meydana 
getirir” der. Kabz ve bast halleri havf ve reca ile benzer kavramlar 
olarak verilse de tam olarak korku ve ümit hallerini karşılamazlar. 
Kabz hali, havf gibi korkudan ziyade salikin manevi bir tutukluk 
içinde bulunmasını, bir anda kalbine gelen manevi sıkıntıyı, huzur- 
suzluk sebebiyle hissettiği tutukluk ve durgunluk halini anlatır. Bast 
da tutukluktan sonraki ferahlamadır.”” Kabz ve bast hallerinde yo- 
gunlaşma bir şekilde artarak devam etse de Budizm/de olduğu gibi 
dış dünyadan kopma veya huzurun tüm bedende hissedilmesi gibi 
bir durum söz konu değildir. Korku ve ümit hallerinin daha yoğun 
olarak tüm bedende hissedilmesi gibi bir yorum yapılabilir. 


Suttalara göre, zevkin ve acının terk edilmesiyle (daha önceki 
mutluluğun ve kederin kaybolması gibi) keşiş, dördüncü canaya (sükü- 
net ve farkındalığın saflığı, acının da mutluluğun da olmadığı alan) girer. 
Onun üçüncü canadaki bilinci kaybolur. Burası haz ve acının ötesin- 
de, sükünet ve farkındalık tarafından saflaştırılmış, katıksız bir ken- 
dine hakim olma ve sükünet halidir.”” Dördüncü canada, daha önce 
var olan yüce ve gerçek mutluluk ve kayıtsızlık düşüncesisilinir, yüce 
ve gerçek bir rahatlık ve rahatsızlık yokluğu düşüncesi ortaya çıkar 
ve keşiş bu düşüncede kalır.”” Dördüncü canada bilincin işlevinin 
yavaş yavaş sonlanmaya başladığı görülür. Üçüncü canada, bilincin 
dış dünya ilişkisi artık kesilmişti. Dördüncü canada geçen rahbatlık ve 
rabatsızlık yokluğu düşüncesi şeklindeki ifade, bilinçteki yoğunlaşma- 
yı gösterdiği gibi bilincin dış dünya ile kesilen ilişkisinin duygulara 
yansıdığını da gösterir. Burada zihin, daha önceki canalarda geçen 
mutluluk üzerine de düşünmemeye başlar. 


Son cana da üçüncüsüne benzer bir örnekle şöyle anlatılır, np- 
kı başından ayaklarına kadar beyaz cübbe ile kaplanmış, oturan bir 
adam gibi. Böylece onun bedeninde beyaz cübbenin uzanmadığı 
hiçbir yer yoktur. Orada oturan Bikşunun da tüm bedeni saflık, yarı 


97 Sülemi, s. 153, 

98 Süleyman Uludağ, “Kabz”,DİA,C. 24, s. 44. 
99 Brahmagala Sutta, s. 51,Eliade, Yoga, s. 219. 
100 Eliade, Yoga, s. 219. 
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saydamlık ile kaplanmıştır. Bedeninde kaplanmayan biçbir yer yokturl/" 
Dördüncü cananın örneği de diğerlerinden farklı değildir. Örnekler, 
aslında içsel bir yolculuk veya trans hali olan canaların kişinin zihnini 
ve bedenini nasıl kapladığı ile ilgilidir. Zihinsel aktivite sonunda be- 
denine de etki ederek keşişin her yerini kaplar. 


Dördüncü canadaki yoğunlaşma hali tasavvuftaki beybet ve üns 
halleri ile karşılaştırılabilir. Heybet ve üns, yoğunlaşmanın arttığını, 
salikin yavaş yavaş fena haline yaklaştığını gösteren hallerdir. Genel- 
likle kabz ve bast halleriyle birlikte anılırlar, ancak heybet veünshali 
daha üst bir mertebeye işaret eder. Heybet, kabz halinden daha fazla 
bir korku halini ifade eder. Buna göre heybet haline giren salik kendi- 
ni kaybeder, hatta öyle bir hale gelir ki yüzüne kiılıç vurulursa hisset- 
mez olur.77 Üns ise neşe ve sevinç halidir./? Her ne kadar üns halinde 
bir neşeden bahsedilse de yoğunlaşmaya engel olacak bir durum or- 
taya çıkmaz. Kuşeyr?”ye göre ünsün en aşağı mertebesi salikin kızgın 
ateşler içine atılsa bile üns halinin bozulmaması ve kederin hissedil- 
memesidir.”“ Dördüncü canadaki, duyguların ve duyumların kesil- 
mesine benzer bir ruh hali heybet ve ünste yaşanır. Zira üns halinde, 
kalpte Allahtan başkasının bulunmaması gibi bir durumi da vardır. 
Bu halde salik, kalbini meşgul eden her şeyden kurutulur. Lümada 
konuyla ilgili şöyle bir parça vardır, Şibli”ye, “ünsün ne olduğu” sorul- 
duğunda şu karşılığı vermişti, “Üns, senin senden, nefsinden ve bütün 
varlıklardan uzaklaşman ve Allab ile üns balinde bulunmandır.”55 Örnekte 
de görüldüğü gibi üns halinde kişinin bilinci, kendisi de dahil olmak 
üzere, tüm varlıklardan soyutlanır, artık herhangi bir varlığın veya 
duygunun mevcudiyeti söz konusu değildir. 


Budizmdeki dört canaya ilişkin evreleri şöyle özetlemek mümkün- 
dür, 1) Zihni ve duyarlılığı günab eğilimlerinden arındırmak, yani onları 


101 Samannapala Sutta, s. 86. 

102 Sülemi, s. 154. 

103 Kelabazi, s. 160. Aynı ifade Serracta, Üns, kalbin Sevgiliyle sevinç duymasıdır şeklinde 
geçer. Bkz. Serrac, s. 65. Cüneyd-i Bağdadi” ye göre üns haline girildiğinde heybet ta- 
mamen yok olmaz. Heybet hali devam etmekle birlikte öfke hali ortadan kalkar. Bkz. 
Kelabazi, s. 160, Serrac, s. 64. 

104 Kelabazi, s.154. 

105 Serrac, s. 64, 65. 
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dış etkilerden soyutlamak, bilincin birinci özerklik aşamasını gerçek- 
leştirmek, 2) Zihnin diyalektik işlevlerini yok etmek, yoğunlaşmayı 
sağlamak, seyreltilmiş bilinç üzerinde kusursuz hakimiyet kurmak, 3) 
Gerek duyularla algılanabilir dünyayı, gerekse bellekle her türlü ilişki- 
yiaskıya almak, var olmabilincidişında başka bir içeriği olmayan dingin 
zihin berraklığını sağlamak, 4) Zırları yeniden birleştirmek, saf bilincin 
mutluluğunu elde etmek."“ Tasavvuftaki hallerde de benzer durumlar 
olsa da bazı farkların olduğunu da belirtmek gerekir. Örneğin canala- 
rın ilk aşamasındaki Zihni ve duyarlılığı günah eğilimlerinden arındırmakil- 
kesi, tasavvufun ilk aşaması olan tövbe ve yakaza aşamaları ile benzer- 
lik gösterir. Tövbe de zihni günahtan ve günaha sebep olacak şeyler- 
den arındırmak gerekir. Diğer canalarda görülen bilincin yoğunlaşma 
halleri ise hallerin bir özelliği olarak karşımıza çıkar. Bununla birlikte 
tasavvufta saf bilinç aşamasında, saflıktan kastedilen şey, Allah dışında 
bir varlılğın kalmamasıdır. Dolayısıyla tasavvufta bilincin saflaştırlma- 
sı, farklı bir amaca hizmet eder. Bilinci, her şeyi silerek saflaştırmanın 
amacı katıksız bir şekilde Allaha yönelmek ve onu tecrübe etmektir. 


Canalar tanımlanırken mutluluk veya huzurdan bahsedilir, ancak 
her bir canada huzurun kaynağı değişir. İlk canada, tarafsızlık, mubake- 
me ve devam eden araştırmadan kaynaklanan mutluluk ve rahatlık var- 
dır. Dünyayla bağlarını koparmaktan doğan bu hal içinde araştırma ve 
düşünme henüz sonlandırılmamıştır. Sadece daha önce sahip olduğu 
arzu fikri yok olur. Keşiş zihnini dış etkilerden arındırır. İkinci canada 
mutluluğun kaynağı konsantrasyondur. Burada artık yavaş yavaş yoğun- 
laşma başlar. İkinci cananın ayırt edici niteliği kalbin sakinliği ve zibinde 
duruluktur. Üçüncü canada, mutluluk kaynağı olarak buzurun (veya ka- 
yıtsızlığın ) bilinci gösterilebilir. Kayıtsızlık ile zihinsel faaliyetler askı- 
ya alınarak var olma bilinci dışında başka bir içeriği olmayan dingin bir 
zihin berraklığı sağlanır. Son cana, haz ve acının ötesinde, sükünet ve 
farkındalık tarafından saflaştırılmış, katıksız bir kendine hükim olma 
ve sükünet halidir. Burada yüce ve gerçek bir rahatlık ve rahatsızlık 
yokluğu düşüncesi ortaya çıkar ve keşiş bu düşüncede kalır. Zihin, zıt- 
ları yeniden birleştirir ve saf bilincin mutluluğunu elde eder.” 


106 Eliade, Yoga, s. 219. 
107 Eliade, Yoga, s. 219. 
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Manevi yoleculukta, salikin psikolofik olarak zıt durumların ara- 
sında gidip gelmesi onda başka bir sıkıntının doğmasına sebep olur. 
Her ne kadar bast, reca gibi haller rahatlatıcı bir anlamı ifade etse 
de zıtlar arasında gidip gelmenin kendisi sıkıntılı bir ruh halini doğ- 
rurabilir. Budizm/de olduğu gibi zıtlıklardan kaynaklanmayan, biz- 
zat kendisi huzur veya mutluluk sağlayan haller tasavvufta zevk, 
şirb, nefes gibi adlar ile bulunur. Bunlardan zevk, saliklerin tecellinin 
meyyveleri ve keşfin neticeleri olarak yaşadığı manevi bazzı, şirb de içinde 
bulunulan balden alınan hazzı ifade ederken nefes ise fena baline yaklaşan 
salikin yaşadığıduygu yoğunluğunun bir anlığına bafiflemesi olarak tanım- 
lanır.”5 Görüldüğü gibi bunlardaki haz hali, içinde olunan başka bir 
halden alınan haz veya yoğunluğun çok olduğu hallerde yaşanılan 
anlık ferahlamalardır. 


Zevk ve şirb gibi rahatlama, huzur anlamında kullanılan bir başka 
kavram da nefes”ir. Salik, yavaş yavaş fena haline yaklaştıkça yaşadı- 
ğı duygu yoğunluğu da artar. Yoğunluğun, bir anlığına da olsa hafif- 
lemesi ve salikin ferahlaması nefes hali sayesinde gerçekleşir. Nefes 
kelimesini ilk sufiler, salikin ilabi aşkateşiyleyanan kalbinin buateşin ba- 
fiflemesi neticesinde rahatlığa kavuşması anlamında kullanır."”” Tasavvuf 
klasiklerinde nefes, gaybdan gelen latif baller ile kalplerin ferablaması, 
yanma anında kalbin rahatlaması"" gibi anlamlarda kullanılır. Nefese 
verilen anlamlara bakıldığında kişinin sona yaklaştığı gibi bir anlam 
da çıkarılabilir. Salikin hissettiği yoğunluk iyice artmış ve yoğunluk- 
tan kaynaklanan ateş de dayanılmaz boyutlara ulaşmıştır. Dayanıl- 
maz boyuta ulaşan yakıcılık da nefes ile söner. 


Zevk, şirb, nefes gibi haller kişiye anlık huzur ya da rahatlama 
verse de asıl amaçlanan şey bitmek, yok olmak gibi anlamlarda kul- 
lanılan fenadır. Salik her ne kadar psikolofik olarak baskı altında 
kalsa ve bazen rahatlamaya ihtiyaç duysa da rahatlama ve huzur 
halinde kalmayarak baskı ve stresin arttığı hallere doğru yükselme 
peşindedir. 

108 Süleyman Uludağ, “Zevk”, TTS, s. 392, Serrac, s. 436. 
109 Süleyman Uludağ, “Nefes”, DİA, C. 32, s. 522. 
10 Sülemi, s. 177, Serrac, s. 408. 
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2.2.2. İleri Derecede Yoğunlaşma 


Canalar, meditasyon ve kurtuluş için önemli birer basamaktır. 
Ancak meditasyon ve kurtuluşa ulaşma, dördüncü canaya ulaşmak 
ile son bulmaz. Samapatti adı verilen ve kişiyi nihai vecd durumuna 
hazırlayan dört tinsel basamağı da bunlara eklemek gerekir. Pottba- 
pada Sutta”da keşişin gireceğisamapattiler anlatılır. Anlatıda Buda”ya, 
“Bilincin ileri derecede sönmesi (trans baline geçmesi) nedir?” diye sorulur. 
Buda, canaları anlattıktan sonra ileriki aşamaları da şöyle anlatır, 


Sonra (fiziksel) form alşısının tamamen aşılmasıyla, direnç algı- 
sının kaybolmasıyla, farklılığın idrakinin önemsenmemssiyle keşiş, 
“sonsuz boşluk” diye düşünerek, zibnin sadece boşluğun (uzayın) 
sonsuzluğu fikriyle ilgili olduğu ruh baline girer ve orada kalır. Onun 
önceki bilinci kaybolur ve bunun üzerine onda sadece sonsuz boşluk 
ile ilgili olan varlığının mutlu bilinci ortaya çıkar."" 


Samapatti”nin ilk aşamasında kişide artık uzamsal olarak hiçbir 
bilinç kalmaz. Kişi tüm dünyevi arzulardan ve hatta dünyanın kendi- 
sinden uzaklaşır. Farklılığın idrakinin önemsenmemesi ifadesine göre, dış 
dünyadaki çeşitlilik keşiş için bir anlam ifade etmez. Tüm varlık onun 
için tek bir noktada birleşir.Tüm varlıkların bir noktada birleşmesi- 
nin neticesinde kişi varlık dışında kalan şeye yani boşluğa odaklanır. 
Zihinsel bir işlev ya da bir düşünce olarak yer alsa da sonsuz boşluk 
yine dış dünyaya yönelik bir aktivitenin ürünüdür. Bilinç dış dünya 
ile ilişkisini kısmen kesmiş ancak tam olarak kendisine yönelmemiş- 
tir. Bu yönelim bir sonraki aşamada gerçekleşir. Uzam bilincini aşan 
keşiş için bir sonraki aşama sonsuz bilinç aşamasıdır. Keşiş, zihnin sade- 
ce bilincin sonsuzluğu fikriyle ilgili olduğu ruh haline girer ve orada 
kalır. Onun önceki bilinci kaybolur ve bunun üzerine onda sadece 
sonsuz bilinç ile ilgili olan varlığının mutlu bilinci ortaya çıkar.” Bi- 
lincin sonsuzluğu, artık duyusal ve zihinsel deneyimlerle sınırlanma- 
dığı zaman ortaya çıkar."” Artık bilinç ne dış dünyaya ne de boşluğa 
yönelmiştir. Tamamen kendi üzerine odaklanarak sonsuzluk fikrini 


III Potthapada Sutta, s. 249. 
12 Potthapada Sutta, s. 250. 
13 Eliade, Yoga, s. 220. 
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bilinç ile birleştirir. Bununla birlikte kendisine yönelen ve sonsuz 
bilinç aşamasına geçen zihinde düşünme eylemi bir şekilde devam 
etmektedir. 


Sonsuz bilinç aşamasından sonra keşiş bilincin (düşüncenin ) son- 
suzluğunun boyutlarını aşar ve biçbir şey yoktur diye düşünerek hiçli- 
gin boyutlarına girer. Onun önceki bilinci kaybolur ve bunun üzerine 
onda biçliğin saf gerçeğinin algısı ortaya çıkar. Keşiş burada kendisinin 
idrakine vardığı zaman, adım adım algı zirvesine ulaşır. Algı zirvesin- 
de kaldığı zaman onda, düşünce benim için kötüdür. Düşüncesizlik 
benim için daha iyidir. Eğer düşünmüş ve dilemiş olsaydım bu algım 
durur ve daha yoğun algı ortaya çıkardı. Bir şey düşünmesem ya da 
dilemesem düşüncesi ortaya çıkar. Artık o ne düşünür ne de ister. İs- 
temediği ve düşünmediği için bu algı durur ve daha yoğun bir başka 
algı ortaya çıkmaz ve durmaya ulaşır."“ Burası zihnin tamamen dur- 
durulduğu ne düşünce, ne de düşünce yokluğu olan bir zihin halidir."" 
Durmadan hemen önce son bir eylem olarak, bir şey düşünmesem ya 
da dilemesem aşamasını gerçekleştiren zihin son bir eylem ile işlevine 
son verir. Burada keşiş fizyolofik açıdan kataleptik"“ bir hal içinde 
gibidir ve bedeniyle Nirvana"ya dokunduğu söylenir."” Keşiş için artık 
kurtuluş/aydınlanma gerçekleşmiştir, daha ilerisi yoktur. Yolculuğu 
esnasında kişide ortaya çıkan son düşünce ve düşünceye bağlı olarak 
son istek, bir şey düşünmemek ve bir şey istememektir. Son karar- 
dan sonra bilinç adeta tamamen kendini kapatır. Saf bir mutluluk ve 
kurtuluş alanı olan Nirvanaya ulaştığında artık onu anlayabilecek, 
anlamlandırabilecek bir zihin kalmaz. Dolayısıyla Nirvana ancak 
tecrübe edilebilir, anlatılmaz. 


Mistik tecrübe sadece Budizm.de değil birçok inanç sisteminde, 
doğası gereği anlatılamaz bir yapıdadır. Aynı şey tasavvuf düşüncesi 


114 Potthapada Sutta, s. 251. 

115 Eliade, Yoga, s. 220. 

116 Katalepsi, kol ve bacaklardadaki mumsu kanlıkla, uyarımlara karşı tepkisizlikle, dil- 
sizlik ve hareketsizlikle tanımlanan bir hastalık durumudur. Harekesizlikten dolayı bu 
hale geçici ölüm hastalığı da denir. Bkz. Selçuk Budak, “Katalepsi”, Psikolofi Sözlüğü, 
Bilim ve Sanat Yay., Ankara 2009, s. 415, Orhan Hançerlioğlu, “Katalepsi”, Felsefe 
Ansiklopedisi, C. 3, Remzi Kitabevi, İstanbul 1976, s. 240. 

117 Eliade, Dinsel İnançlar..., C. 2, s. 114. 
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için de geçerlidir. Tasavvufta da kişilerin ulaştıkları fena, vahdet gibi 
haller söz ile anlatılamaz, dile getirilemez haller olarak kabul edilir. 
Hallac-ı Mansur”un ene1T-bak (ben hakkım) demesi, Bayezid-i Bisa- 
mi"nin, kendimi tenzib ederim,şanım ne yücedir demesi gibi sözler ise dile 
getirilemez tecrübenin etkisiyle söylenmiş şathiyye tarzı sözlerdir. 


Tasavvufta süluk, Budizmde olduğu gibi aklın çalıştırıldığı, işledi- 
ği bir durum ile başlar, ancak sonrasında bazı değişimler yaşanır. Ki- 
şinin girmiş olduğu hallerin başlangıcı hafif bir parıltı ile başlar, son- 
rasında zihin korku ve ümit gibi zıt düşünceler arasında gidip gelir. 
Gidip gelmeler de zihnin aktif olduğunu gösterir. Hatta salikin, ma- 
nevi yolculuğu esnasında ulaştığı bir hal, ilham ile vesveseyi, keramet 
ile aldanmayı, yakin ve istidracı birbirinden ayırt etme hali olarak 
kabul edilir." Burada akıl işlemekte ve kendine düşen vazifeyi yeri- 
ne getirmektedir. Sonraki bazı makam veya hallerde odaklanmanın 
artmasıyla zihnin anlamaya, anlamlandırmaya (yani bilgiye) yönelik 
görevi ve işlevselliği, kendisinden alınır ve kalbe verilir. Düşünme, 
bilme gibi eylemlerin kalbe verilmesinin sebebini Kuranda geçen 
bazı ifadelerden çıkarmak mümkündür, 


Yeryüzünde gezip dolaşmadılar mı ki düşünecek kalbpleri, işitecek 
kulakları olsun? (Dolaştılar, ama ibret almadılar). Çünkü gerçekte 
gözler değil, göğüslerdeki kalpler (kalp gözleri) kör olur (Hacc/46), 
Onlar Kuran" düşünmüygorlar mı? Yoksa kalplerin üzerinde kilit- 
leri mi var? (Mubammed/24), Andolsun biz, cinler ve insanlardan, 
kalpleri olup da bunlarla anlamayan... (Araf/179), Kuran anlama- 
maları için kalpleri üzerine perdeler, kulaklarına da ağırlık koyarız 
(İsra/46). 


Yukarıdaki ayetler İslam düşüncesinde kalbin düşünme ile iliş- 
kisini kuran ayetlerden bazıları olarak görülebilir. Verien parçalara 
göre hakikate, doğruyu bulmaya yönelik, düşünme eylemi kalp ile 
sağlanır. Kalbin böyle bir bilme işlevini aklın başarması söz konusu 
değildir. Dolayısıyla tasavvufta odaklanma, zihni faaliyetlerin dur- 
durulması ve düşünmenin kalp ile sağlanması olarak görülebilir. Yani 


118 Tirmizi, ss. 116-119. 
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zihnin ve dolayısıyla aklın devre dışı bırakılması, farklı bir boyuta ta- 
şınır. Zihnin yapması gereken işlevlerin kalbe aktarılması, böyle bir 
misyonun kalbe verilmesi, tasavvufi bilgi terminolofisindeki keşif, 
ilham gibi eylemlerin önünü açar. Keşif ve ilhamın dışında muhada- 
ra, mükaşefe, muşahede gibi makam ve haller de yine kişinin bilgiye 
yönelik eylemlerini kapsar. Mükaşefe, müşahede gibi hallerde salik, 
normal insanların ulaşamayacağı bilgilere ulaşır. Bilginin bu türü ki- 
şinin sadece kendi çabalarıyla ulaşacağı bir bilgi değildir. Burada Al- 
lah”ın bilgi edinmeye müdahalesi söz konusudur. 


Canalarda, zihnin devre dışı bırakılması son nokta olarak görüle- 
bilir. Tasavvufta ise zihnin yerini kalp alır. Kişi istediği kadar zihnini 
devre dışı bıraksın ve yokun da yok olduğu bir dereceye varsın, bir tek 
şey yani Allah fikri terk edilemez. Bütün soyutlanmaların sebebi de 
yaratıcıdan başka bir şeyin kalmamasını sağlamak içindir. Dolayı- 
sıyla bütün yok etme çabaları fiziksel dünyaya yöneliktir. Tirmizinin, 
kişinin ulaşabileceği en üst makamı anlatırken kullandığı, salik, bütün 
makanlan aşar, nibayet Hak ile baki olur. Makamsız, mekünsız, isimsiz, re- 
simsiz, sıfatsız, isteksiz, duyumsuz, adeta biç yokmuş gibi olur ve sadece ezeli 
Hak kalır"" şeklindeki ifadesi, her şeyin silinip sadece Allah”n kaldığı 
bir duruma işaret eder. Bu haliyle tasavvufun, Budizm”den kısmen 
ayrıldığı söylenebilir. Canalarda içe yönelme mutlak bir haldir ve 
dış dünyaya dair bir eylem söz konusu değildir. Canalar için kulla- 
nılan benzetmelerde de görüldüğü üzere dış dünya ile zihin arasında 
herhangi bir iletişim söz konu değildir. Tasavvufta ise içe yönelme 
esnasında dış dünyaya dair bir terk etme eyleminden bahsedilse de 
Budizmdeki gibi kişinin tüm fikirlerden soyutlanması söz konusu de- 
ğildir. İleride bahsedilecek olan vecdhali bile aslında kalpte Allah”tan 
başkasının kalmamasından kaynaklanan saf tecrübenin bir sonucu 
olarak görülebilir. 


Tasavvufta, kalpte, ilginin ve endişenin tek bir noktaya odaklanması 
anlamında bir yoğunlaşmadan bahsedilebilir. Böylece tefekkürün 
daha iyi olacağı kabul edilir. İlgi ve endişeyi bir araya toplamak iki 
119 Tirmizi, ss. 116-119. 
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şekilde mümkündür. Birincisi, üzerinde tefekkür edilecek şey dışın- 
da bedendeki organların tamamının eylemine son vermektir, çünkü 
gözle bakmak, kulakla işitmek vs. kalbi meşguleder. Duyu organları, 
sadece hakkında tefekkür etmek istenilen şeyi düşünmeye iletecek 
şekilde olursa kullanılabilir.”” İkincisi, üzerinde tefekkür edilme- 
si dışında kalbi, dünyevi herhangi bir şey hakkında düşünmekten 
alıkoymaktır.”1 


Bunların yanında, tasavvufta yoğunlaşmanın ileri derecelerini 
gösteren kavramlar da mevcuttur. Örneğin bemm, böyle bir yoğun- 
laşma haline işaret eder. Hemm, bütün ilgileri tek ilgi yapmaktır. 
Hemm ile ilgili olarak, bütün kaygını Allahın buzurunda topla şeklinde 
bir ifade bulunur.”” Başka bir hal olan taballi de yine yoğunlaşmayı 
ifade eder ve eserlerde, zabir ve batını meşgul eden ilgilerden yüz çevir- 
mek şeklinde tanımlanır.”? Bunlara benzeyen başka bir hal de zibab 
halidir. Zihab, kişinin müşahede ettiği şeyin etkisiyle, kalbin duyu or- 
ganlarının hislerinden uzaklaşmasıdır. Bunun ardından hislerin kay- 
bolma duygusu da gider. Yani kişi burada hislerin kaybolduğuna dair 
bir şey hissetmez. Hislerin kaybolma duygusunun bir sınırı yoktur. 
Cüneyd, Bayezid”in, Yokun da yok olması sözünü, kişiden ber balin geçip 
gitmesi, geçip gitme halinin de kaybolması şeklinde açıklaması buna ör- 
nek olarak gösterilebilir. Yokln yok olması, eşyanın yok olmasıdır. Bu 
haldeki kişiye göre mevcut ve hissedilecek bir şey kalmayacağından 
bu durum bazı sufiler tarafından fena olarak adlandırlır. Fena”nın 
daha da ilerisi fena aniT-fena ve fakdiçinde fakduTfakdtir. O da kay- 
bolma duygusunun kaybolmasıdır.”” Zihab ve devamındaki haller, 
özellikle de fena ani?T-fena ve fakdü”l-fakd halleri Budizm deki hiçliğe 
yakın haller olarak gösterilebilir. Bir anlamda zihin, fena bilinci de 
dahil olmak üzere her şeyden arındırılmalıdır, çünkü benliğin yok 
olması bilinci bile mutlak gerçekliğin dışında bir şeyin bilinci demek- 
tir.”” Böyle bir bilinç ise asıl amaç olan kalpte Allah”tan başkasının 


120 Muhasibi, s. 218. 

121 Muhasibi, s. 219. 

122 Serrac,s. 416. 

123 Serrac, s. 425: Hücviri, s. 445. 
124 Serrac, s. 408. 

125 Izutsu, İslam Mistik..., s. 24. 
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kalmamasını engelleyeceğinden, kişi içinde bulunduğu halin bilin- 
cinden de uzaklaşmalıdır. 


Budizmde canaları başarıyla geçen kişi, doğum-ölüm-yeniden 
doğum çarkından kurtulur ve mutlak hakikate ulaşır. Kişinin çark- 
tan kurtulduğunda yeni bir beden oluşturup yeniden doğduğu kabul 
edilir. Yeni beden, zibinsel bir malzemeyle yoğrulmuş, biçbir uzvueksikol- 
mayan ve aşkın yeteneklerle donatılmış başka bir bedendir. Yeni bedenin 
oluşması, kınından çıkan kiliç veya deri değiştiren yılan simgeselliği 
ile verilir.”£ Kılıç ve kin birbirinden farklı şeylerdir, ancak kiılıç, kının 
içinden çıkar. Bunun gibi zihinsel beden ile fiziksel beden birbirinden 
farklıdır. Ancak zihinsel beden, fiziksel bedenin içinden çıkar. Aynı şey 
yılan ve derisi için de geçerlidir.”” Hint kültüründe yılan simgesi Bu- 
dizme özgü degildir. Hinduizm/de, çocuk isteyen kadınlar Nagakal adı 
verilen ve üzerinde yılan figürü olan taş tabletleri Bodi ağacının altına 
gömerler.”" Bu durum, Buda”ın aydınlanmasının/yeniden doğuşunun 
Bodi ağacı atında gerçekleştiği bilgisi ile birleştirildiğinde yılan ve ağaç 
sembolizminin Budazda birleştiği görülecektir. Bayezid-i Bistami de 
fena halini ve benliğin yok oluşunu, yılan gömleğinden çıkar gibi benliğim- 
den çıktım... diyerek anlatır.”” Bikşu”nun geçirdiği zihinsel aşamalar ve 
sonunda elde ettiği yeni zihinsel bedeni, yeniden doğumun, erginlen- 
menin Budizmdeki karşılığı olarak alınabilir. 


Budizmide meditasyonun doğru bir şekilde yapılmasıyla kişi, kur- 
tuluş yolunda belirli aşamalar kat eder. Aşamalar, dört başlık altında 
toplanabilir. İlk aşama, akıntıyagiriş aşamasıdır. Hatalarından, kuşku- 
larından kurtulan ve yeryüzünde yalnızca yedi kez yeniden doğacak 
keşişin ulaştığı aşamadır ve onlara Sotapanna denir. Buda”nın öğretisi- 
ne tekne (yana) denmesi bununla ilişkilendirilebilir.?” Akıntıya giren 


126 Samannappala Sutta, s. 88. 

127 Yılan ve deri değiştirme imgesi en eski mistik ölüm ve diriliş simgeselliğine aittir, 
Brahmancı literatürde de bu imgeye rastlanır. Eliade, Yoga, s. 212, Mircea Eliade, Dinler 
Tarihine Giriş, Kabalcı Yay., İstanbul 2003, ss. 178-180. 

128 Heinrich Zimmer, Hint Sanatı ve Uygarlığında Mitler ve Simgeler, Çev. Gül Çağalı 
Güven, Kabalcı Yay.,, İstanbul 2004, s. 85. 

129 Süleyman Uludağ, Bayezid-i Bistami, TDV Yay., Ankara 2012, s. 155. 

130 HeinrichZimmer, Hint Felsefesi, Çev.,SedatUmran, Ruh ve Madde Yay., İstanbul1992, 
s. 455-456. 
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kişi, tekne yani Budizm ile kurtuluş yolunda ilerlemeye başlar. İkinci 
aşama, tek geri dönüş aşamasıdır. Tutkuyu, kini, aptallığı yok eden ve 
artık yalnızca bir kez yeniden doğacak olanın aşamasıdır. Bunlara da 
Sakadagami adı verilir. Üçüncüsü, geri dönüşü olmayan adıyla bilinen 
aşamadır. Keşiş hatalardan, kuşkulardan ve arzulardan tamamen ve 
kesin olarak özgürleştiği zaman bu aşamaya ulaşır ve Anagami ola- 
rak adlandırılır. Dördüncü aşama da bak eden aşamasıdır ve onlara 
da Arabant denir. Son mertebeye ulaşan kişi bütün kirlenmelerden 
ve tutkulardan arınmış, doğaüstü bilgiler ve mucizevi güçlerle dona- 
tılmış olarak hayatı sona erer ermez Nirvana”ya ulaşır.”) Tasavvufta 
da makam ve halleri geçen kişiler fena, vahdet gibi en üst basamağa 
ulaşırlar. Tasavvufta, Budizm”de olduğu gibi kurtuluşun farklı basa- 
makları yoktur. Kişiler fena haline ya ulaşırlar ya da ulaşamazlar. 


2.23. Nirvana-Fena 


Fena ve Nirvana kavramları, kişinin manevi yolculuğunda ulaşa- 
bileceği son mertebeleri ifade eder. Hem bedensel hem de zihinsel 
olarak belirli gereklilikleri yerine getiren ve çeşitli psikolofik halle- 
ri aşan kişi, mutlak bakikat olarak nitelenen aşamaya ulaşır ve daha 
önceki hallerde yaşanan mutluluk, sıkıntı gibi kavramlar geçerliliğini 
yitirir. Kişi bunların ötesine geçerek tasavvufta yaratıcı ile aracısız 
iletişime geçer, Budizm”de yeniden doğum çarkından kurtulur. 


Fena, yok olma, son bulma gibi anlamlara gelir ve salikin kendini 
tamamen kaybetmesi anlamında kullanılır. Fena halini en çok kulla- 
nan veya öğretisini fena üzerine inşa eden sufinin Bayezid-i Bistami 
olduğu söylenebilir.”” Diğer hallerde salikin kalbinde Allah”tan baş- 
kasının olmaması, kişinin çevresinde olup bitenlerden habersiz ol- 
ması gibi anlamlar vardır. Fena halinde ise neredeyse kişinin kendisi 
bile kalmaz. Fena halindeyken kişi, ne çevresinin ne de kendisinin 
farkındadır.”? O, diş dünyada var olan nesneler arasındaki farkları 
göremeyecek haldedir. Bir sufinin, karşıma çıkan, bir kadın olmuş ya da 


131 Eliade, Yoga, s.114, Çelebi, s. 60-61. 

132 TFeresteh Ahmadi, “The Dissolution İndividuality in Persian Sufism”, Iranian Islam, Ed. 
Vo Campling, Macmillan Press, London 1998, s. 56, 68. 
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duvar olmuş bana göre biç fark etmez demesi fena haline örnek gösteri- 
lir.”” Buna benzer başka bir ifade de fena, sıfatını görmeyenin balidir. Bu 
durumdaki kul, gaip edeni görerek sıfatlarını kaybolmuş balde görür şeklin- 
dedir.”” Başka bir yoruma göre de fena, ben bilincinin yok edilerek 
mutlak gerçekliğe ulaşmaktır. Yani fenomenler dünyası bir kesret 
yani çokluk dünyasıdır. Fena da fenomenler dünyasındaki kesretten 
vahdete (gerçekliğin birliği) ulaşmaktır.?” Fena, canalarda olduğu 
gibi bilincin önce zıtları farketmesi sonrasında ise zıtları tekrar birleş- 
tirerek saf bilince ulaşma haline benzemektedir. 


Kelime kökü itibariyle sönmek anlamına gelen Nirvana, mutlak 
kurtuluş, eşyanın bakikatini kavrama, mutlak aydınlanma gibi anlamları 
içerir. Özellikle, eşyanın olduğu gibi görünmesi neredeyse tüm Budist 
okullarında temel amaç olarak kabul edilir.”” Eşyanın hakikatini öğ- 
renmeye yönelik bir çabanın İslam düşüncesinde de olduğu görülür. 
Hz. Muhammede atfedilen, bana eşyanın bakikatini göster mealindeki 
dua ve Hazini”nin, bu ayrıntıların ve gölgelerin asıllarını da ver"5 cümlesi 
hakikat arayışının İslam düşüncesindeki örneklerindendir. Verilen ör- 
neklere göre hakikat arayışı, görülen varlığın ardındaki görülmeyen 
özü bilme çabası şeklinde tezahür eder. Varlık ölemindeki çokluk, çe- 
şitlilik, farklılık gibi niteliklerin ötesinde ve özünde birlik, teklik, aynılık 
olması gerektiği ve asıl olanın teklik olduğu görüşü, hakikat kavramıy- 
la bir karşılık bulur. Hakikat kavramına yüklenen anlam, onun zihin ile 
algılanmasını imkansız hale getireceğinden metafizik bir alana itilir ve 
ancak dinsel bir tecrübe ile ulaşılabileceği düşünülür. 


Fena ve Nirvana kavramlarına bakıldığında ikisinde de bitme, 
sönme, son bulma gibi anlamların olduğu görülür. Tasavvuf ve Bu- 
dizm arasında bir ilişki olduğunu söyleyen araştırmacılar da genel- 
likle bu benzerlik üzerinden hareket eder. Bununla birlikte Nirvana 
ile fena arasında bir fark olduğu da söylenebilir. Örneğin, Bayezid”e, 
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fenanın üç derecesi bulunur. Bunlar, niteliklerin yok olması, iradenin 
(pleasure) yok olması ve bilincin yok olmasıdır. Fena”da, Budizmde 
olduğu gibi, benliğin yok olmasından yoktur. Benliğin Allah”ta de- 
vam etmesi söz konusudur.”? Böyle bir ayrım olmasının sebebi, daha 
önce de bahsedildiği gibi, Budizm”de belirgin bir tanrı inancnın olma- 
masıdır. Tasavvufta Allah inancı olduğundan benliğin tümden yok 
edilmesi söz konusu değildir. 


Fena hali, salikin adeta yok olması anlamında kullanıldığı gibi 
ondaki kötü huyların yok olması, yerlerine iyi huyların yerleşmesi 
olarak da kullanılır. Tasavvufun ilk dönemlerinde cehaletin yerine 
ilmin, gafletin yerine zikrin, zulmün yerine adaletin, nankörlüğün ye- 
rine şükrün, masiyet ve günahın yerine taat ve ibadetin geçmesi şek- 
linde anlaşılmıştır.”” Bu anlamda kullanıldığında fena, kötü huyların 
yok olmasını beka da iyi huyların kazanılmasını ifade eder. Bir kimse 
yerilen fiillerini terk ederse şehvetlerinden fani olmuştur denir. Şeh- 
vetlerinden fani olunca, niyeti ve kulluğundaki ihlasıyla baki kalır. 
Benzer şekilde bir kimse kalbiyle dünyadan yüz çevirirse dünyaya 
rağbet etmekten fani olmuştur denir. Dünyadaki isteğinden yok olan, 
Allaha olan dönüşünün doğruluğuyla baki olur veya ahlaklarını te- 
daviedip kalbinden hased, kin, cimrilik, oburluk, öfke, kibir ve nefsin 
bunlara benzer rezaletlerini çıkaran birine, kötü ablaktan fani oldu de- 
nir. Ne zaman kötü ahlaktan kurtulursa cömertlik ve doğrulukta baki 
olur. Son olarak kişiyi Allah”ın tecellisi istila eder ve o kişi Allah”tan 
başka şeylerden geçerse ona, balktan fanioldu, Hakile baki oldu denir."" 
Fena haline getirilen yorumlar, yaşanılan halin salt mistik bir tecrübe 
olmanın ötesine taşıyarak ona ahlaki ve toplumsal bir misyon yükle- 
meyi de hedefler. Yani kişinin yaşamış olduğu mistik tecrübe birey- 
sel alanda kalmamalı, topluma ve hayata dönük faydaları da barın- 
dırmalıdır. Budizm”de de manevi yolculuk ve din anlayışı toplumsal 
hayatı, ahlaki ilkeleri kapsamış olsa da Nirvana sadece manevi bir 
haldir. Onun topluma ya da ahlaka yönelik anlamları yoktur. 
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Yesev?nin Fakrnamesğinde fena, marifet makamının ilk eşiği olarak 
gösterilir.“” Gerek Fakrname/de gerekse CevabirüT-Ebrarda fena kav- 
ramı geçse de fenanın neyi ifade ettiği ve muhtevası üzerinde durul- 
maz. Cevahirü”l-Ebrar”da fena, genellikle fakr ile birlikte ele alınır ve 
fakrufenaşeklinde kullanılır. Eserin bir yerinde geçen Mürit busır nuru 
sayesinde fena deryasında mahbvolur“” cümlesinden hareketle fenanın 
klasik kullanımıyla aynı anlamda alındığı söylenebilir. Aynı eserin 
başka bir yerinde saliklerin üç makamından bahsedilir. Bunlar, ayık- 
lik makamı, sarhoşluk makamı ve fakr u fena makamıdır.”” Burada 
da yine fenanın sarhoşluk ve ayıklık ile beraber kullanılması fenanın 
klasik kullanımıyla benzerlik taşıdığını gösterir. 


Hacı Bektaş, fena makamını Yesev?de olduğu gibi fakr ile bera- 
ber kullanır. Makalat-ı Gaybiyyede fakr ve fena birbirinin tamamla- 
yıcısı iki durum olarak gösterilir. Buna göre fakr, Allabtan başkasını 
istemeyi bırakmak, yani Allalitan başkasına doymuş olmaktır. Fena ise, 
Allabtan başkasından kopmaktır."5 Burada fakr istek, fena ise isteğin 
gerçekleşmesidir. Eserin başka bir yerinde fena, kendi sıfatlarından 
kurtulmak olarak tanımlanır. Buna göre derviş, varlıklar aleminde 
gönlünü uyanık tutmalı, gönlünde Allah”tan başka bir şeyi görmeme- 
li ve bilmemelidir."“” Hacı Bektaş fenayı, özünden çıkmak olarak da 
niteler. Özünden çıkmak, vücutta Allabtan başkasının bulunmamasıdır. 
Talip bu menzile ulaşınca onda Allahitan başka bir şey kalmaz."” Şunu da 
belirtmek gerekir ki fena, Yesevi ve Hacı Bektaşta hal değil makam 
olarak ele alınır, çünkü her iki isimde de hal kavramı yoktur. Ancak, 
Allah”ın yardım ve desteğiyle bu makama erince ibaresinden yola çıkarak 
onun klasik tasavvuftaki hal gibi Allah tarafından verilen bir makam 
olarak anlaşıldığı da söylenebilir. İster makam ister hal olarak kabul 
edilsin fenanın Nirvana”dan en önemlifarkı salt kendi başına ulaşılan 
bir durum olmamasıdır. Budizm.de kişi Nirvana”ya ulaşırken adım 
adım zihnini kapatır ve hiçbir şekilde dışarıdan bir müdaheleye izin 


142 Eraslan, Yesevi”nin Fakrnamersi, s. 77. 
143 Hazini, s. 119-121. 

144 Hazini,s. 193. 

145 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 27 
146 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 11. 
147 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 12-13. 
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vermez. Tasavvufta ise zihin kapatılması Allah”tan başka düşünceleri 
yok etmeye yöneliktir ve hal kavramının doğası gereği Allahın mü- 
dahalesi ile gerçekleşir. 


Nirvana”dan veya mutlak kurtuluştan ne anlaşılması gerektiği 
Maba Govinda Suttada anlatılır. Yeniden doğumunu Brahma dünya- 
sında gerçekleştirmek isteyen bir kişiden ve Buda”nıın bu konudaki 
yorumlarından bahsedilir. Anlatıya göre )otipala adındaki kişi Bu- 
da”ya, Brahma dünyasında yeniden doğmak istediğini söyler. Yaşa- 
dığı dini bir tecrübe ile Brahma, ona bunun için neler yapması ge- 
rektiğini anlatır. Yapılması gerekenler şunlardır, sabiplenici düşünceleri 
bor gören, yalmz, amaçlı, şefkat dolu, kötü korkulardan ve şebvetten uzak kişi, 
böyle kurulmuş, böyle eğitilmiş ölümlüler, ölümsüz Brabma dünyasına ula- 
şabilir 15 Burada dikkat edilmesi gereken nokta kurtuluşun Brahma 
ile bir olma şeklinde anlaşılmasıdır. Buradaki kişi Hinduizme göre bir 
kurtuluş aramaktadır. 


Yukarıda verilen parçada kişinin sabiplenici düşünceleri hor görme- 
sinden kastedilen, birinin büyük ya da küçük bütün sahiplenişlerin- 
den vazgeçmesi, az ya da çok bütün akrabalarını terk etmesi, saçını 
sakalını kesmesi, ev sahipliğinden evsizliğe geçmesidir.”” Kısaca kişi- 
nin dünyaya ve üzerindekilere karşı sahiplenme güdüsüyle hareket 
etmemektir. Tasavvuf düşüncesinde fakr, züht, vera gibi makamlar 
sahiplenmenin reddeddildiği, sahip olunan şeylerin de elden çıka- 
rılmasının gerekli görüldüğü makamlardır. Örneğin züht, ilgi duy- 
mamuk, değersiz bulmak, yüz çevirmek gibi anlamlara gelir. Tasavvufta 
dünyadan ve içindekilerden yüz çevirme, tasavvufi tabirle masiva”ya 
değer vermeme, hayatı ahirete dönük olarak yaşama, bu amaçla iba- 
detlere sarılma anlamında kullanılır.?” Dünyadan yüz çevirmenin 
çeşitli üslup ve şekilleri vardır. Kimileri sadece haramlardan, kimi- 
leri hem haramdan hem de helalliği şüpheli şeylerden yüz çevirir. 
Zühtün ileri derecedeki durumu verü kavramı ile açıklanır. Sözlükte 
sakınmak, kaçınmak, çekinmek anlamındaki vera kelimesi terim olarak 


148 Maha Govinda Sutta, s. 280. 
149 Maha Govinda Sutta, s. 274. 
150 Yaşar Nuri Öztürk, “Zühd”, İA, C.13, s. 638, Semih Ceyhan, “Zühd”, DİA, C. 44, s.531. 
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baram ve günah olup olmadığı şüpheli bususlardan, özenle kaçımp belül ve 
mübablarn bir kısmından feragat etmek anlamında kullanılır.”" Züht, 
vera, takva gibi makamlar kişiyi mal sahibi olmaktan uzaklaştırmak- 
la kalmayıp dünya sevgisini kalpten çıkarmayı, dünyaya ait ne varsa 
yüz çevirmeyi işaret eden makamlardandır. Zikredilen makamlara 
göre bir hayat sürmek genel olarak fakr makamı ile açıklanır. Ta- 
savvufta, insanın zorunlu ibtiyaçlarını karşılayacak imkünlardan yoksun 
olması veya kendisini ber zaman Allaha muhtaç bissetmesi anlamında kul- 
lanılır.”” Yoksunluk ve Allaha mühtaç olma dürümu bir yandan züht 
kavramını tamamlarken bir yandan da Allah”tan başkasına muhtaç 
olmamayı vurgular. Dolayısıyla fakr yolunu tutan kişiler dünya malı- 
nı haram-helal gözetmeksizin terk eder. 


Budist metindeki yalnız veamaçlıile anlatılmak istenen, kişinin sahip 
olduğu şeylerden vazgeçip, ormanda konaklayacak bir yer bulması, 
bir ağacın dibinde, dağlarda bir vadide, bir mağarada, bir kabristanda 
ya da bir bataklıkta yaşamasıdır.”? Bunlar da tasavvufta halvet ve uzlet 
hayatı ile paralellik gösterir. Zühte dayalı bir hayat sürmek iki şekil- 
de mümkündür. Birincisi halkın içine karışıp, toplumsal hayata katılıp 
zahit olmaktır. İkincisi ise halktan, toplumdan uzak durarak yaşanan 
zahitliktir. İkinci tür zahitlik eğilimi beraberinde balvet ve uzlet kavram- 
larını getirir. Halvet ve uzlet, toplum dışında, yalmz bir bayat sürmeyiifade 
eden kavramlardır. İkisi dışında çile, erbain gibi ifadeler de kullanılır.”" 
Genel olarak çilecilik adı altında toplanan bu kavramlar sadece tasav- 
vuf ya da İslam/da değil dini-mistik birçok inançta bulunur.”” Zühde 
dayalı bir hayat sürmenin, hayatın gerekliliklerini yerine getirmenin, 
nefsin tüm arzularına karşı gelmenin ve hatta arzuları ortadan kaldır- 
manın, bunları yaparken bir yandan da toplum hayatına katılmanın 


151 Süleyman Uludağ, “Vera”, DİA, C. 43, s. 49. 

152 Süleyman Uludağ, “Fakr”, DİA, C. 12, s. 132. Fakr kavramı için ayrıca bkz. İsa Çelik, 
“Tasavvufi Bir Terim Olarak Fakr Kavramı”, EKEV Akademi Dergisi, C. 3, S. 2 (2001), 
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zorluğu dervişleri toplumdan ayrı bir hayat yaşamaya iter. Dervişler 
de manevi olgunluklarını sağlamak için münzevi bir hayatı tercih eder. 
Münzevi hayat toplumdan uzak, sadece Allah yolunda geçirilen bir 
hayat olarak tasvir edilir. Tasavvufi bir terbiye metodu olarak görül- 
mesi mümkün olan uzlette amaç, sadece mekan değiştirmek değildir. 
Mekan ile birlikte kişinin niteliklerinin değişmesi gerekir.”” Kişi pek 
çok şeyden ödün vererek girmiş olduğu halvet ve riyazet hayatından 
herhangi bir değişime uğramadan çıkmamalıdır. Aksi takdirde sadece 
mekan değiştirmiş ve yalnız kalmış olur. 


Brahma dünyasında yeniden doğmak için yapılması gerekenler- 
den biri de şefkat dolu olmak yani zihnin tamamen merhametle kap- 
lanmasıdır. Böylece o kişinin merhameti bütün dünyayı doldurur. 
Kişinin merhamet dolu olması özellikle Yesevilik ve Bektaşilik”te 
önemli bir yere sahiptir. Kimseyi incitmemek, yaratılmış her şeye gü- 
ven vermek gibi makamlar insan ve diğer canlılıara karşı merhamet 
göstermek gibi eylemler tasavvufi bir makam olarak ele alınır. Kötü 
kokudan kasıt da öfke, yalan, sahtekarlik ve aldatma, açgözlülük, gu- 
rur ve kıskançlık, şiddetli arzu, şüphe ve başkalarına zarar vermek, 
hirs ve nefret, sarhoşluk ve kurüntülardan çıkan iğrenç kokudur. Bu 
koku, kişiyi Brahma dünyasından mahrum eder ve cehenneme götü- 
rür.”” Son iki gereklilik kötü huyları ve davranışları bırakarak mer- 
hametli olma, iyi ahlaka sahip olma gibi tasavvufta da bulunan ve 
kişiden beklenen davranışlardır. 


Yukarıda sayılan gereklilikler Budizm ile paralellik gösterse de 
Brahma dünyasında yeniden doğmanın amaçlanması sebebiyle Bu- 
dizmden ayrılır. Buda”ya göre Brahma dünyasında doğmanın kurtuluş 
açısından bir değeri yoktur. Bahsedilen durum metinde şöyle verilir, 


“Ancak Pancasikba, bu kutsal yaşam düş kırıklığına, bissizliğe, dur- 
mağa, huzura, üst bilgiye, aydınlanmaya, Nirvana”ya götürmez, sa- 
dece Brabma dünyasında yeniden doğuşu sağlar. Oysa benim kutsal 
bayatım beni huzura, üst bilgiye, aydınlanmaya, Nirvand/ya götür- 
dü. Bu, sekiz dilimli soylu yoldur. Pancasika, benim öğretmenliğimle 
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tamamen ustalaşan öğrencilerim kendi üst bilgilerine ulaştılar, ya- 
şamlarındaki yozlaşmanı uttilar, zibnin ve kalbin lekelenmemiş 
özgürlüğüne kavuştular. Tam olarak ustalaşmayanlardan bazıları, 
beş kolay engeli yok ettiler ve kendiliğinden yeniden doğarak böy- 
lece bu dünyaya dönmeden Nirvanaya ulaştılar. Bazıları üç engeli 
yok ettiler ve açgözlülüğü, nefreti ve kuruntuyu azaltarak, acıya son 
yermeden önce bu dünyaya dönecek "Bir kez dönen” oldular, üç engeli 
ikan bazıları ise akıntıya giren oldular, keder içinde kalan, aydın- 
lanmanınışığına güvenen. Yola çıkanlar meyvesiz ya da çorak degil- 
di, meyve veriyorlardı ve faydalıydılar.””" 


Parçada Buda, Hinduizm”in kurtuluş yolunun geçersizliğinden 
bahsederek bir alternatif sunar. Nirvana”ya götürmez, sadece Brabma 
dünyasında yeniden doğuşu sağlar ifadesinden anlaşıldığı kadarıyla 
Buda, Brahma dünyasında yeniden doğmamayı tamamen reddet- 
memekte, ancak gerçek kurtuluşun böyle yapmakla sağlanabileceği 
fikrine itiraz etmektedir. Tasavufta da benzer şekilde kurtuluş fikrine 
farklı bir yorum getirildiği söylenebilir. Klasik İslam düşüncesinde 
kurtuluş cennete gitmek, Allah”ın rızasını kazanmak şeklinde algıla- 
nır. Tasavvuf ise böyle bir kurtuluşu inkir etmemekle birlikte bunun 
ötesine geçerek Allah ile doğrudan bir ilişki içine girmeyi, O”nu tec- 
rübe etmeyi hedefler. Yunus Emre ye ait, 


Cennet cennet dedikleri, birkaç köşklebirkaç buri 
İsteyene ver onları bana seni gerek seni 


mısralarının yer aldığı şiir böyle bir görüş ve hedefi göstermekte- 
dir. Yunus burada cenneti tek hedef olarak görmemekte ve bunun 
ötesine geçerek Allaha yönelmeyi ve onunla mistik bir ilişki içinde 
olmayı hedeflemektedir. 


Darma”nın toplumun her kesiminden insana hitap etmesi, kişileri 
içinde bulundukları ve şartların elverdiği duruma göre bir kurtuluş 
yolu izlemeye yöneltir. İfadelere göre Nirvana”ya ulaşmak sadece 
belirli kişilere has bir durum değildir. Aydınlanmak isteyen herkes, 
Şanga”ya katılarak, bunu başarabilir. Metinlerde, bir çaba göstererek ve 
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sebat ederek, insani çabayla, insani gayretle, insani dayanıklılıkla başara- 
cağına dair güvene sahip bir klan üyesi için bu mümkündür. Kutlu Kişi bunu 
başarmıştır. Kutlu Kişi, kendini esas, adi, dünyevi işler için, soylu olmayan, 
kazançsız, kendine eziyet veren, ıstıraplı duyusal bazların biçbirine feda et- 
mez.Kutlu Kişi, şimdi ve burada, dört canada yaşamanın mutluluğunun ta- 
dın çıkarabilir"” şeklindeki cümle, Nirvana”ya ulaşma idealinin gene- 
le yayıldığını ifade eder. Buda”nın öğretisini böyle bir zemine oturt- 
ması onun Hinduizm eleştirisiyle ilişkilidir. Hinduizm”de kurtuluşun 
sadece Brahman kastına has bir durum olması, halkın kurtuluştan 
mahrum bırakılması karşısında Buda, kendi geliştirdiği öğreti ile hem 
kurtuluşun mahiyetini değiştirir hem de onu herkes için mümkün bir 
hale getirir. Bununla birlikte Nirvana”ya ulaşmak için Şanga”ya men- 
sup olmak gerekir. Yani sınıf ayrımı olmasa da teşkilata mensubiyet 
kurtuluş açısından gerekli görülür. 


İslam düşüncesinde kast sistemine benzer bir sınıf ayrımı olma- 
dığından kurtuluşun belirli bir sınıfa has olması gibi bir durum yok- 
tur. Dolayısıyla tasavvuftaki kurtuluş düşüncesinin Budizmdeki gibi 
genele yayılması söz konusu değildir. Zaten kurtuluş genel yayılmış 
vaziyettedir. Mistik tecrübenin yaşanmasının ise genellikle tarikat 
mensubu kişilere has bir durum olması ise Budizm ile ortak bir nokta 
olarak görülebilir. 


Nirvana”ya ulaşan kişinin ne olacağı sorusu birbirini tamamlar 
nitelikte olan iki farklı Nirvana anlayışı ile çözülür. Bunlar Klesanir- 
vana ve Parinirvanadır. Buna göre Klesa denilen ve sayısı mezhepler 
arasında 10, 16, 26, 30 olarak değişen manevi kirlerden arınmış, fakat 
ömrünün geri kalan kısmını tamamlayan kimsedir. O, Klesanirvana”ya 
ulaşır. Ömrü bitip cismani hayata veda edince de Nirvana tamam- 
landığından Parinirvana"ya ulaşmış sayılır.” İslam düşüncesinde re- 
enkarnasyon inancı olmadığından kurtuluş tek seferlik bir durum- 
dur. Kişi fena halini, bu dünyada iken yaşar. Bunula birlikte kişinin 
sarfettiği çabaya göre bir sonuca ulaşması İslam düşüncesinde cen- 
net inancındaki bazı yorumlarda görülebilir. Yorumlara göre kişiler 
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dünyadaki eylemlerinin bir karşılığı olarak cennetin farklı katlarına 
kabul edilirler. Dolayısıyla her iki öğretide de kişinin çabasına göre 
kurtuluşun farklı basamaklarından bahsetmek mümkündür. 


2.2.4. Vecd /Esrime 


Manevi yolculukta bilincin zamanla devre dışı bırakılması kişinin 
tefekkür esnasındaki davranışlarına da yansır. Hatta bilinçsiz davranış- 
lar meditasyonun/ tefekkürün doğru şekilde yapıldığının bir göstergesi 
olarak kabul edilir. Mistik öğretilerin genelinde meditasyon yapan kişi- 
nin bir süre sonra vecd /esrime haline ulaşarak dünya ile olan ilişkisinin 
tamamen kesileceği kabul edilir. Meditasyon yapan kişi, öyle bir hale 
gelir ki hemen yanı başında gerçekleşen olayları bile fark etmez. 


Maba ParinibbanaSutta”da vecd haliyle ilgili olarak birbirine bağlan- 
tılı iki anlatı bulunur. Anlatılara göre, bir keresinde çileci keşiş Alara 
Kalama, yolda yürürken öğle istirahati için yakınındaki bir ağacın altı- 
na oturur. Tam o sırada yanından tüccarlara ait beş yüz at arabası ge- 
çer. Arabaların arkasından yürüyen bir adam Alara Kalama”nın yanına 
gelir ve iyice yaklaşıp, “Mubterem kişi yanınızdan geçen beş yüz at arabasını 
gördünüz mü, duydunuz mu?” der. Alara Kalama, sorulara “bayır” cevabını 
verir. Adam daha sonra “uyuyup uyumadığın” sorar. Kalama, bu soruya 
da “uyumuyordum” diye cevap verir. O sırada Kalama”nın üstü başı toz 
olmuştur. Yani arabalar o kadar yakından geçmiştir. Adam aklından, 
“Dünyadan el çekenlerin böyle bir zibinsel dinginlik içinde kalmaları ne kadar 
gizemli ve bayret verici. Tamamen bilinçli ve uyanık olduğu balde yanından 
geçen beş yüz at arabasını ne görüyor ne de seslerini duyuyor” diye geçirir."" 
Buda hikayeyi anlattıktan sonra vecd hali ile ilgili kendi hikayesini de 
anlatır. Onun yaşadıkları da aslında Alara Kalama”nın hikayesinden 
farklı değildir. Tek fark meditasyon esanasında kişinin dikkatini dağı- 
tacak şeylerin daha şiddetli bir şekilde gerçekleşmesidir. 


Buda”ın vecd hikəyesine göre kendisi bir gün Atumadaki sa- 
manlıkta kalırken şiddetli bir yağmur başlar, gök gürültüsü kopar, 
şimşekler çakar, yıldırımlar düşer. Yıldırım yüzünden iki çiftçi kar- 
deş ile dört sığır ölür. O zaman büyük bir topluluk, Atuma”dan çıkıp 


161 Maha Parinibbana Sutta, s. 142. 


— BUDİzM VE TASAVVUFTA ÖĞRETİLER — 


iki kardeş ile dört sığırın öldüğü yere gelir. O sırada Buda, saman- 
İiktan çıkmış, kapının önünde bir aşağı bir yukarı yürümektedir. 
Derken toplanan kalabalıktan bir adam ona gelir. Buda, o adama, 
“Şu büyük kalabalık niye toplandı?” diye sorar. Adam Buda”ya, “Az önce 
gökten yağmır boşandı, gök gürültüsü koptu, şimşek çaktı, yıldırmlar düş- 
tü. Bu yüzden iki çiftçi kardeş ile dört sığır öldü” diye cevap verir. Ardın- 
dan da Buda”ya kendisini o esnada nerede olduğunu sorar. Buda”nın 
da aynı yerde olduğunu öğrenince, “Hiçbir şey görmediniz ya da duy- 
madınız mü?” diye sorar. Buda”nın, “bayır” demesi üzerine uyuyup 
uyumadığını sorar. Buda”ıın tekrar, “bayır” demesi üzerine adam 
aklından, “Dünyadan el çeken birisinin böyle bir zibinsel dinginlik için- 
de yaşaması ne kadar gizemli ve bayret verici. Tamamen bilinçli ve uya- 
nik olduğu balde, gökten yağmur boşandığında, gök gürültüsü koptuğunda, 
şimşekler çaktığında ve yıldırımlar düştüğünde bile biçbir şey görmedi ve 
duymadr diye geçirir."” 


Her iki anlatıya göre Alara Kalama ve Buda meditasyon esnasın- 
da dışarıdan bakıldığında vecd/esrime halinde olduklarına dair bir 
işaret taşımazlar. Dışardan bakan kişiler onları tamamenbilinçliveuya- 
nik olarak görür ki kişileri şaşırtan da budur. Oysa hem Alara Kalama 
hem de Buda, neuyanıktır ne de bilinçlidir. Onlar, cana uygulamaları 
yapmakta ve bilinçlerini mümkün olduğunca kapatmaya çalışmak- 
tadır. Alara Kalama”nın arabaları farketmemesi, Buda”nın da fırtınayı 
farketmemesi canalarda ileri seviyelere ulaştıklarını ve bilinçlerini 
tamamen kapattıklarını gösterir. 


Tasavvuf metinlerinde fena halinden bahsedilirken, kişinin nasıl 
bir ruh halinde olması gerektiği anlatılır. Örneğin Harakani fena ile 
ilgili olarak kendisine sorulan “Fena ve Bekadan söz etmek kime düşer?” 
sorusuna, “Bütün ağaçları kökünden koparacak, bütün binaları yıkacak, 
bütün dağları sökecek ve bütün denizleri taşıracak bir rüzgar estiği balde, o 
rüzgar, bir tel ipekle göğe asılı bir kimseyi yerinden dahi kımıldatmaz, o va- 
kit fena ve bekadan söz etmek o kimseye düşer"“” diyerek bu hallerdeki 
kişinin Buda ya da Alara Kalamar”da olduğu gibi dünyada bağımsız, 


162 Maha Parinibbana Sutta, s.142. 
163 Harakani, s. 234. 
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duyumları kapalı olması gerektiğini söyler. O anda kişi ne ile meşgul 
ise bütün dikkat ve yoğunluğunu ona vermelidir. 


Budist metinlerde ormanda, ormanın derinliklerinde sessiz bir mes- 
ken arar şeklinde ibareler bulunur. Bunun sebebi böyle beklenme- 
dik durumlar ile karşılaşmaktan. uzak durmaktır. Ancak sessiz bir 
yer bulmak her zaman mümkün olmayacağından Budist metinler- 
de evde veya başka bir yerde de meditasyon yapıldığı görülür. Kişi- 
ler her ne kadar araba kafilesini veya fırtınayı farketmemiş olsa da 
evde yapılan meditasyon esnasında kesinlikle rahatsız edilmeme- 
lidir. Örneğin Sakkapanba Sutta"da Buda”yı görmek isteyen Sakka, 
Buda”nın meditasyon yaptığı bir ana denk gelir ve onun Buda ile 
görüşmesine izin verilmez ve beklemesi istenir.”” Metin bize gös- 
termektedir ki meditasyon, bir tanrı için bile olsa bozulmamalıdır.”” 
Yoğunlaşma başladığı andan itibaren onu hiçbir şeyin bozmasına 
izin verilmemelidir. 


Tasavvufta, fena halindeki kişilerin çevresinden habersiz olma- 
larıyla ilgili pek çok rivayet bulunur. Bunlardan bazıları şu şekil- 
dedir, Abdullab b. Ömer, tavaf yaparken adamın biri kendisine selam 
vermiş, fakat o buna karşılıkverememişti.Selamı alınmayan adam bir dos- 
tunun yanında durumu şiköyet konusu yapınca, İbn Ömer, “Biz orada 
Allah” mülahaza ederdik”(Hakk”ın tecellilerini görürdük) demişti. 
Yani o, bu hal ile meşgul olduğu için selamın farkında olmamıştı."”” 
Fena halindeki kişi kendinde olmadığından ve gelinebilecek son 
noktada olduğundan onun davranışlarını bizzat Allah”ın yönetti- 
gi söylenir. Fena halinde bulunan kişi için günaha giden yolların 
hepsinin kapalı olduğu kabul edilir/“” Fena haline yapılan yorum- 
lar, onun Budizmden farkını da ortaya koymaktadır. Fena hali daha 
önce de belirtildiği gibi temelde Allah ile kurulacak ilişkiye dayan- 
dığı için kişinin kendini kaybettiği anda bile Allah"a yönelim son 
bulmaz, hatta asıl amaç Allaha yönelimin niteliğini yükseltmektir. 


164 Sakkapanha Sutta, s. 305. 

165 Her ne kadar Budizm/de bir tanrı inancının olmadığı kabul edilse de metinlerde tanrılar- 
dan bahseden bölümlere rastlanmaktadır. 

166 Kelabazi, s. 188. 

167 Kelabazi, s. 185. 
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Dolayısıyla kişi kendisini dış dünyaya kapatmış olsa bile (dış dünya 
her zaman içinde bir tehlike barındırır) onun eylemlerinin yöneti- 
cisi Allah olduğundan istemeden de olsa günah işleme şansı yoktur. 
Budizm?de olduğu gibi kişiler dış dünyadan habersiz olsa da zihin 
tamamen boşaltılmaz ya da askıya alınmaz. 


Kişinin fena halinde yaşadığı esrimeler dışında bir de tevacüd, 
vecd ve vücud gibi hallerden bahsedilebilir. Zikredilen haller salikin 
kendinden geçmesi ile ilgili olarak kullanılan üç terimdir. Veed, kişinin 
kendinden geçmesi veya kendini kaybetmesi olarak tanımlanabilir. Teva- 
cüd, kişinin kendisini vecd baline girmek için zorlaması, vücud da en mü- 
kemrnel vecd balidir. Vecd, sallanma, hırıltılı sesler çıkarma ve derin 
nefes alma gibi bazı fiziksel belirtiler ile kendini gösterebilir.“? En çok 
bilinen belirti ise ağlamaktır. Bu sebeple vecd hali genellikle üzün- 
tü, keder, hasret, özlem, feryat ve figan ile birlikte ele alınır.” Ayrı- 
ca vecd, bazı sufilerce kendini kaybetmenin yanında kalbin işitmesi 
ve görmesi olarak da tarimlanır.”” Vecd hali hem içsel olarak hem 
de belirtileri sebebiyle Allah ile kurulan ilişkinin bir göstergesi oldu- 
ğundan vecd halinde kendinden geçmenin yanında, görme ve işitme 
yoluyla ilahi bilgiye ulaşma anlamı da vardır. Buna göre bilinç artık 
tamamen kapandığı için ilahi bilgileri alma görevini üstlenen kalp, 
görevini yerine getirmeye başlar. 


Vücud, bahsedilen üç halin sonuncusu ve asıl amaçtır. Vecdin en 
olgun şekli olarak tanımlanabilen vücud halinde insanın beşeri his 
ve sıfatları ortadan kalkar.”" Vecd, vücuda ulaşmak için geçilen bir 
köprü olarak görülür. Vücud halindeki kendini kaybetme süreklilik 
göstermeyeceği için vücud halinden dönüş bumüd kavramıyla ifade 
edilir. Humüd sönme, durulma gibi anlamlara gelir.”? İfade etmek 
gerekir ki vecd/esrime, sadece tasavvufa has bir durum değildir. 
Türklerin İslamiyet”ten önceki inanç sistemi olan Şamanizm"de de 


168 Kelabazi, s. 171, Serrac, s. 352. 

169 Hüeviri, s. 467, Kelabazi, s. 171. 

170 Kelabazi, s.171. 

171 Serrac, vecd halindeyken duyuların kaybolduğu fikrine katılmaz. Çünkü bir şey hisset- 
memek de yine duyular ile ilgilidir. Yani hislerin kaybolması da yine hislerle anlaşılabilir. 
Dolayısıyla insanda ruh var olduğu sürece hisleri kaybolmaz. Bkz. Serrac, s. 516-517 

172 Sülemi, s. 157 
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bazı esrime teknikleri bulunur.”? Esrime teknikleri kimi zaman içi- 
len bir sıvı veya dumanı çekilen bir ot ile olabildiği gibi bazen de 
anlık psikolofik esrimeler şeklinde olabilir. Uyuşturucu etkisi olan 
maddelerden faydalanma yoluyla vecd haline girmek incelenen 
Budist metinlerde geçmese de Hint kültüründe soma içkisi ile müm- 
kün olmaktadır. Bir Hint ilahisinde geçen, soma içtik, ölümsüz olduk, 
işığa varınca, tanrıları bulduk. Ey ölümsüz, ölümlülerin acımasızlığı veya 
kötülüğü ne zarar verebilir bize artık?”“ şeklindeki ifadeler soma içki- 
siyle sağlanan veecd halinin kişideki potansiyeli ortaya çıkardığını 
ve onu ölümsüz hissettirdiğini gösterir. Benzer şekilde Melamilik, 
Kalenderilik gibi bazı tasavvuf ekollerinde de esrar içerek vecd 
haline girilir. Klasik tasavvufta bulunan tevacüd yani kişinin ken- 
dini vecd için zorlaması bazı ekollerde zihinsel bir çaba ile değil 
de uyuşturucu özelliği bulunan bir madde ile sağlanır. Vecd hali ve 
vecd halindeyken yaşananlar tasavvuf edebiyatının ayrı bir kısmı- 
nı oluşturur. Daha önce de bahsedilen şathiyyeler mistik tecrübe- 
nin ileri hallerinde ya da vecd halinde söylenen ve bazen tehlikeli 
durumlara yol açabilen şiirlerdir. Vecd halinde bilinç işlevselliğini 
yitirdiği için söylenen sözlerde de bir mantık aranmaz. Vecd haliye 
yazılan her şiiri şathiyye örneği göstermek de hatalı olacaktır. Ör- 
neğin Yunus Emre”nin şu şiiri vecd halindeki kişinin ruhsal durumu- 
nu gösteren bir örnektir, 


Hak bir gönül verdi bana, ba demeden hayrün olur 
Bir dem gelir şüdi olur bir dem gelir giryün olur 
Bir dem gelir söyleyemez bir sözü şerh eyleyemez 


Bir dem dilinden dür döhker dertlilere derman olur 


Bir demçıkar arşüzere bir dem iner tahtes-serü 
Bir dem sanösun katredir bir dem taşar umman olur 


Bir dem cebalette kalır biç nesneyi bilmez olur 
Bir dem dalar bikmetlere Cülinus u Lokman olur 


173 Ayrıntllı bilgi için bkz. Mircea Eliade, Şamanizm, Çev. İsmet Birkan, İmge Kirabevi, 
İstanbul 1999. 

174 Mircea Eliade, Dinselİnançlar ve Düşünceler Tarihi, Çev. Ali Berktay, C. 1,, Kabalcı 
Yay., İstanbul 2003, s. 256. 
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Bir dem varır mescidlere yüz sürer orda yerlere 
Bir dem varır deyre girer İncil okur rühbün olur 


Bir dem gelir İsigibi ölmüşleridiri kılar 
Bir demgirer kibr evine Firavn ile Hümün olur 
175 


Yunusun şiiri her ne kadar aşk ile bağlantılı olsa da vecd halin- 
deki kişinin zihin dünyasının ne halde olduğunu gösterir. Beyitler- 
de zıtlıkların hakim olduğu göz önüne alındığında vecde giren kişi 
de sürekli olarak zıt duygular arasında gidip gelmektedir. Yunus zıt 
halleri yaşarken en uç noktasına kadar yaşar. Bazen bir damla bile 
olamazken bazen kendisini umman olarak görür. Şiirde geçen, 


Bir dem varır mescidlere yüz sürer orda yerlere 
Bir dem varır deyre girer İncil okur rühbün olur 


gibi söylemler bazı din adamlarınca tehlikeli görülür. Her ne ka- 
dar şiirde aşırı olarak nitelenebilecek bir durum yoksa da Kaygusuz 
Abdal gibi şairler, din adamları tarafından köifirlikle suçlanmaya se- 
bep olacak şiirler söylemişlerdir. 


Tasavvuf terminolofisinde, gaybet ve buzur halleri, vecdde oldu- 
gu gibi kendini kaybetme, kendinden geçme anlamında kullanılan 
tabirlerdir. Gaybet, kişinin kendisinden ve çevresinde olup bitenlerden 
babersiz olacak kadar kendinden geçmesidirl7” Huzur da kişinin bizzat 
Allah"n buzurunda bissetmcsi ve bu sebeple kendini kaybetmesidir. İki ke- 
lime beraber kullanıldığında Kişi, varlıklardan babersiz olunca Hakk”n 
buzurundadır"” gibi bir sonuca ulaşılır. Huzur halindeki kişinin, bütün 
irade ve arzularından vazgeçerek, kalbinden Allah”tan başka her şeyi 
çıkarması beklenir, çünkü eşyaya karşı iradesi ve arzusu olan kişinin 
Allah”ın huzurunda olması imkönsızdır. Kişi Allah”ın huzurunda ol- 
mak istiyorsa dünya ve ahiret fikri de dahil olmak üzere tüm fikirler- 
den soyutlanmalıdır.”" 


175 Gölpınarlı, Yunus Emre, s. 195. 
176 Sülemi, s. 158. 

177 Sülemi, s. 164, Hueviri, s. 311. 
178 Hüeviri, s. 313. 
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Kendinden geçme ile ilgili olarak en az vecd kadar önemli iki 
kavram da Sekr ve saby/dır. Bahsedilen kavramlar, sufileri sekr ekolü 
ve sahy ekolü olarak bölecek kadar üzerinde durulan konulardandır. 
Bunlardan sekr, sarhoşluğu ifade ederken sahv, ayıklık hali için kul- 
lanılır. Sufiler hangi halin daha makbul olduğu konusunda ihtilafa 
düşmüşlerdir. Kimileri sekrin kimileri de sahvın daha mükemmel 
olduğunu savunur. Kuşeyri, sekri kuvvetli birvaridintesiriile gaybet ba- 
line geçiş olarak tanımlar. Burada gaybet, sekr ile eş anlamlı olarak kul- 
lanılır.”” Kelabazi, sekr halini kişinin eşyadan değil eşya arasındaki 
farkları görmekten gaib olmak şeklinde tanımlar. Burada Kelabazi, 
fena makamı için yapılan yorumlara bir eleştiri veya açıklık getirir. 
Ona göre fena yok olmak, son bulmak değil, içinde bulunulan halin 
bir sonucu olarak eşyaya bakışın niteliğinin değişmesidir. Bu halde 
kişi, ayırt etme kabiliyetinden yoksundur. Hakk” bulmanın meydana 
getirdiği hal, kulun kendisine haz veren şeyle elem veren şeyi ayırt 
etmesini imkansız hale getirir.” Sekr halinde salik ruhsal bir haz ve 
zevke ulaşır,) Ulaşılan zevk ve haz hali nihayetsiz değildir. İçinde bu- 
lunulan sarhoşluk dürümüsürekliolarak devam etmez. Sahv kavramı 
sekr halinden sonraki ayıklık halini karşılar. Sahv halinde kişi tekrar 
hissetmeye başlar ve ayırt edebilme kabiliyetine yeniden kavuşur.5” 
Gerek tasavvufta gerekse Budizm:de esrime hali bir süreklilik göste- 
remeyeceğinden zihni tekrar işletmek ve bir anlamda dünyaya geri 
dönmek gerekir. Tasavvuf, genel olarak hal kavramını zıtlıklar üzeri- 
ne inşa ettiğinden sarhoşluk-ayıklık şeklinde formülleştirir ve her iki 
ruh halini de kavramsal bir boyuta taşır. 


Tasavvufta vecd halinde yaratıcıyla kurulacak ilişki, bilgi, akıl 
gibi kavramlar ile açıklanamayacağından bilinç üstü bir tecrübe ile 
bilmenin yerini hissetme alır. Bir anlamda, akla dayalı bilginin yeri- 
ne vecde dayalı bir tecrübe geçer. Buradan yola çıkarak tasavvufta 


179 Sülemi, s. 165, Serrac da sekri gaybete yakın olarak tanımlar. Bkz. Serrac, s. 399. 

180 Kelabazi, s. 176. 

181 Süleyman Uludağ, “Sekr”, TTS, s. 310-311. 

182 Sülemi, s. 165. Kelabazi”ye göre kişi sahv halinde elem veren şeyle haz veren şeyi ayırt 
eder fakat Hakk”ın rızasına muvafıktr, diye elem veren şeyi tercih eder. Bu durumda 
sahv acı duymaması, tersine elem ve ıstırap veren şeyden zevk alması manasına gelir. Bkz. 
Kelabazi, s. 177. 
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esrimenin/vecdin, mantık yürütmeye bir alternatif olarak kullanıldı- 
ğı söylenebilir. Budizm de meditasyonun amacı yaratıcı ile kurulacak 
bir ilişki olmadığından kişinin kendine yönelmesi ve bir anlamda ye- 
niden doğması söz konusudur. Yeniden doğum sonrasında elde etti- 
gi beden, zibinsel bir malzemeyle yoğrulmuş, biçbir uzvu eksik olmayan ve 
aşkın yeteneklerle donatılmış başka bir beden olduğu göz önüne alındı- 
ğında kişinin kendisinin tanrısal bir boyuta ulaşması söz konusudur. 


Budizm ve Tasavvuftaki esrime hallerinde bilincin kapanması ve 
dış dünya ile ilişkilerin kesilmesi sebebiyle duyulara yönelik eylemler 
askıya alındığı için görme, duyma, hissetme gibi bilincin aktif olma- 
sıyla gerçekleşebilecek durumlar söz konusu değildir. Dışarıdan gele- 
cek herhangi bir uyarıcı zihni aktif hale getirebilir ve meditasyonun 
veya tefekkürün bozulmasına sebep olabilir. Her iki öğretideki hal- 
vet, yalnızlık gibi uygulamalar da aslında tefekkür halinin bozulma- 
masına yönelik olarak değerlendirilebilir. 


2.3. HAKİKATE ULAŞMADA 
ORTAYA ÇIKAN ENGELLER 


Kişinin çıkmış olduğu aydınlanma ya da kurtuluş yolu engelsiz, ko- 
lay bir yol değildir. Önemli olan aydınlanma ya da hakikate ulaşmak 
için yola çıkmak değil, karşılaşılan engellere karşı koyup yola devam 
edebilmektir. Budist öğretide kurtuluş, insanlık halinin aşılmasıyla 
gerçekleşir ki bu da canalar ile mümkündür. Hint literatüründe in- 
sanlık halini ifade etmek için bağlanma, zincirlenme, tutsaklık, unut- 
ma, sarhoşluk, uyku imgeleri aynı anlamda kullanılır. İnsanlık halinin 
aşılmasını, kurtuluşu ifade etmek için ise bağlardan kurtulma ve per- 
denin yırtılması (veya gözleri örten bir bağın çözülmesi) veya uyan- 
ma, hatırlama gibi imgelere başvurulur./” Tasavvufta, salikin önüne 
çıkan, aşılması güç engelleri ifade etmek için akabe terimi kullanılır. 
Sözlükte, sarp yol, dağdaki aşılması zor dik geçit anlamına gelen akabe, 
mutasavvıflar tarafından maksada ulaşmak için aşılması, yok edilme- 
si gereken tabii engeller ve nefsani bağlar olarak yorumlanır. İbrahim b. 


183 Eliade, Dinsel İnançlar..., C. 2., s. 60. 
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Edhem, bir kimsenin salih kişiler derecesine çıkabilmesi için refah, 
izzet, rahatlık, uyku, zenginlik, tamah kapılarını kapatıp sıkıntı, zillet, 
cehd, uykusuzluk, fakirlik, ölüme hazırlık kapılarını açmaktan ibaret 
olan altı akabeyi aşması gerektiğini söyler."“ 


2.3.1. Duyular Dünyası 


İncelenen Budist metinlerde, kurtuluşa ulaşmada ortaya çıkan 
engeller zincir ya da köstek olarak adlandırılır. Beş zincir, üç zincir 
gibi adlandırmalar ile kişileri dünyaya bağlayan ve hakikate ulaşma- 
sına engel olan eylem ve duygular verilir. Kişileri dünyaya bağlayan 
ve gerçeği görmesine engel olan ilk zincir duyu organlarıyla alakalıdır. 
Duyu organlarının tamamı, dolayısıyla dış dünyadan gelen duyumlar 
zincir olarak kabul edilir. Metinlerde bunlar beş zincir (beş duyu orga- 
nıyla algılanan görüntüler, sesler, tatlar, temaslar ve kokular) olarak ge- 
çer. Bunlar, makbul, sevilen, çekici, etkileyici, boşa giden, arzuları uyandıran 
olarak nitelendirilir.”” Budist metinlerde beş duyudan gelen görüntü- 
ler, sesler vs. hem insanları dünyaya bağlayan zincir olarak nitelenmek- 
te hem de sevilen, çekici etkileyici olarak nitelendirilmektedir. İlk bakışta 
bir çelişki olarak görülebilen bu durum aslında Budizm”in düşünce sis- 
temiyle açıklanabilmektedir. Dünya hayatı ve varlıklar aslında sevilen, 
çekici, etkiliyeci niteliklere sahip oldukları için birer zincirdir. Hoşa gi- 
den her bir varlık ya da eylem insanı biraz daha dünyaya bağlamakta 
ve ölüm sonrasını, kurtuluşu unutturmaktadır. 


Beş duyunun, kişiyi hakikate ulaşmaktan alıkoyması tasavvufta 
da dikkat çekilen bir konudur. Bir anlatıya göre Hücviri, bir gün Pey- 
gamber/ rüyasında görür ve ondan nasihat ister. Peygamber de “Duyu 
organlarını bapsetl Beş duyu organını bapset, koru, tam ve mükemmel müca- 
hede budur""” diyerek nasihat eder. Hakim Tirmizi de veliyullabtan"” 
bahsederken onların, yükseldikleri makamlar ile, kulak, göz, dil, el ve 
ayak şehvetlerinden kurtulduğunu söyler. Onlar belirli bir mertebe- 
ye erişince, gerekmedikçe konuşmaz, zorunlu kalmadıkça dinlemez, 


184 Süleyman Uludağ, “Akabe”, DİA, C. 2, s. 209. İbrahim b. Edhem”in ifadelerinin aynısı 
Sülemi Risalesinde de bulunmaktadır. Bkz. Sülemi, s. 194. 

185 Tevigga Sutta, s. 310. 

186 Hücviri, s. 383. 

187 Hakim Tirmizi velileri veliyyu hakillah ve veliyullah olmaküzere ikiye ayırır. 
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mecbur olmadıkça bakmaz, zaruret haricinde yürümez. Şehvet ka- 
pılarını kapatıp şehvetleri öldürerek uzlete girerler.”” Tasavvufta da 
Budizm”de olduğu gibi beş duyu, insanı dünyaya bağlayan bir zincir. 
olarak görülür. Dünyadan ahirete veya Allaha yönelmek de dünya- 
hk zincirleri bırakıp Allabm ipinc sarılmak (Ali İmran/103) ile müm-: 
kün olabilmektedir. Yani dünyalık şeyler kişiyi bağlayan bir ip veya 
zincir olarak tutsaklığı, karanlığı sembolize ederken ayette geçen ip 
ise kişiyi karanlık kuyulardan kurtaracak ipin sembolüdür. 


2.3.2. Duygular ve Eylemler 


Budist öğretiye göre beş duyu dışında insanları aydınlanma yolun- 
dan ayıran ve onları dünyaya bağlayan şeyler arzuya yol açan beş engel, 
üç zincir, ölümcül sel gibi başlıklar altında verilir. Beş zincir, dış dünya 
ve oradan zihne gelen duyumlar ile alakalıdır. Burada verilenler ise 
zihinsel veya bedeni faaliyetler ile ilgilidir. Arzuya yol açan beş en- 
gel: nefis, nefret, tembellik ve uyuşukluk, kaygı ve telaş, şüpbe engelleridir. 
Bunlar engel kelimesinin dışında saran,kuşatanolarakdaadlandırılır.? 
Beş engelin isimlendirmelerine bakıldığında kendilerindeki nitelik- 
lerden dolayı değil ama arzuya yol açtıkları için birer engel oldukları 
görülür. Benzer bir vasıflandırma beş zincir içinde arzuları uyandıran 
şeklinde yapılmıştı. Diğer engeller ile birlikte düşünüldüğünde asıl 
engelin arzular ve bunların uyanadırılması olduğu söylenebilir. Üç 
zincir de benlik yanılgısı/bir rubun varlığına inanma, şüphe, tören ve ayin- 
lerin etkisinc (ya da faydasına) imandr.. İlkelere bakıldığında Budizmiin 
Hinduizm”e karşı bir otorite kurma peşinde olduğunu söylemek 
mümkündür. Budist metinlerde, ölümcül sel olarak adlandırılan, şeb- 
vet, varoluş arzusu, yanılşı ve cebalet de yine aydınlanma yolunda kişiye 
engel olabilecek unsurlar olarak değerlendirilir. 


Arzuya yol açan beş engelden nefis engeli Budizm?de iki taraflı 
olarak ele alınır. Nefis, kişilerdeki ruh olarak düşünüldüğünde birey- 
sel anlamda bir ruhun varlığına inanmak bir engeldir. Diğer türlü de 
nefsani arzuların peşinden gitmek bir engel olarak kabul edilir. Hin- 
duizm”de kurtuluş, ruhun (Atman) Brahman ile bir olmasıyla sağlanır. 


188 Tirmizi, s, 45. 
189 Tevigga Sutta, s. 311. 
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Buda, ruh inancını redderek yola çıktığı için bir ruha inanmayı da 
engel olarak görmektedir. Buda”nın geliştirmiş olduğu öğretide bi- 
reysel bir ruh inancı olmadığı için böyle bir arayış içine girmenin 
kişiyi kurtuluştan uzaklaştıracağı kabul edilir. Buda böyle yaparak 
Hinduizmin kurtuluş yolunu yok saymakta ve kendi kurtuluş öğre- 
tisini kurarken de Hinduizm ile rekabeti unutmamaktadır. Tasavvuf 
düşüncesi tek başına bir kurtuluş vaadi sunmadığı için tarikatlar ara- 
sındaki çekişme veya mücadeleler kaynağa (Kurana) yönelik olarak 
yapılır. Yani bazı tarikatlar diğerlerinin Kuran yolundan saptıklarını 
ve öğretilerinin hiçbir geçerliliği olmadığını söyleyerek kendi tarikat- 
larının doğruluğunu ispatlamaya çalışır. 


2.3.3. Nefis 


Budist metinlerde zincir veya köstek olarak adlandırılan en- 
gellerin büyük bir kısmının tasavvufta nefis ile karşılandığını söy- 
lemek mümkündür. Tasavvufta nefis kişinin yolculuğunda büyük 
bir engel olarak durur. Tasavvuf, daha ortaya çıkmaya başladığı ilk 
andan itibaren nefis terbiyesi, nefsin arzularına muhalefet gibi uygu- 
lamalar etrafında gelişir. Tasavvufun ilk dönemi olarak bilinen züht 
hareketinde en önemli uygulama nefsi arzuları köreltmek, onun 
isteklerine karşı çıkmaktır. Bu açıdan bakıldığında züht ve sonra- 
sında gelişen tasavvufun nefis mücadelesi çevresinde gelişmeye 
başladığı söylenebilir. 


Nefis, Kuran/Hdaki anlamıyla kullanıldığında can, rub, bayat, öz gibi 
anlamlara gelir.”” Böyle bir kullanıma sufilerin eserlerinde rastlansa 
da onlar nefsi, kötülüklerin kaynağı anlamında kullanır.”" Nefis ile ilgili 
bir başka tartışma da onun ruh ile aynı şey olup olmadığıdır. Bazıları 
nefsi ruh ile aynı şey olarak görürken, bazıları nefis ile ruhu birbirin- 
den ayırır ve nefsi, kendine has varlığı olan bir şey olarak görür. Ba- 
zıları ise iki tanımın da dışına çıkarak nefsi bedene ait bir sıfat olarak 
değerlendirir. Budist metinlerde de ruh ile ilgili olarak tasavvuftakine 


190 Hüeviri, s. 259, Sülemi, s. 181. Nefis için ayrıca bkz. Süleyman Uludağ, “Nefis”, DİA,C.32, 
ss. 526-529, Calverley, E. E., “Nafs” El, C. 7, ss. 880-884, Calverley, E. E., “Nefis”, İA, C.9, 
ss. 178-183. 

191 Hüeviri, s. 260. 
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benzer şeylerden bahsedilir, ancak Buda ruh ile ilgili olarak söylenen 
şeyleri reddederek konuşmaktan kaçınır. 


Tasavvufta, insanın üç şeyden meydana geldiği söylenir. Birin- 
cisi ruh, ikincisi nefis, üçüncüsü bedendir. Bunlardan nefis ve ruh 
gözle görülmez. Nefis ile ruh, kalıba ve bedene yerleştirilmiş lati- 
feler olarak değerlendirilir. Nefis, beden ve ruhun her biri için bir 
sıfat vardır ve bu sifat onunla birlikte anılır. Ruhun akıl, nefsin beva 
ve bedenin bis sıfatı vardır. Burada ruha iyi bir anlam yüklenirken 
nefse kötü anlam yüklendiği görülür. Buna göre beden ruha uyarak 
cennete, nefsine uyarak da cehenneme gider.”” Nefsin mahiyetine 
dair değerlendirmeler birbirinden farklı olsa da onun kötü huy ve 
çirkin fiillerin kaynağı olduğu konusunda neredeyse tüm sufiler gö- 
rüş birliği içindedir. Kötü huy ve çirkin filller de günablar ve kötü 
buylar (kibir, haset, cimrilik, öfke, kin) olmak üzere ikiye ayrılabi- 
lir. Günah olan hususlardan tövbe ile uzaklaşılır. Kötü huylardan 
da riyazetle kurtulmak mümkündür.” Günahlar tasavvufun şeri, 
hukuki kısmını oluşturürken kötü huylar da ahlaki kısmını oluştu- 
rur. Bunların her ikisinin de ortaya çıkmasının sebebi nefis olarak 
görülür. 


Bazı sufilere göre nefis, nefs-i emmare, nefs-i leyvame ve nefs-i mut- 
mainne olmak üzere üçe ayrılır. Üç nefis arasında devamlı bir müca- 
dele vardır. Hangisi baskın gelirse beden onun hükmüaltına girer.?“ 
Nefs-i emmare, kötülüğü emreden, tehlikelere çağıran, düşmanlara 
yardımcı olan nefistir.”” Hacı Bektaş, nefs-i emmareyi bedendeki 
zalim bir hükümdara benzetir. Ondan ortaya çıkan kötülükleri 
de cebalet, bışım, buğuz, kalrr, kibir, kin, based, necil (yaralama) küfür 
ve nifak olarak sıralar. Nefs-i levvame kötülük yaptığında bundan 
pişman olup af dileyen nefistir. Hacı Bektaş nefs-i levvameyi heva 
ile alakalı olarak gösterir. Ondan ortaya çıkan mertebeleri de züht, 


192 Hücviri,s. 262, Sülemi, s. 185. 

193 Hüeviri,s. 260, Sülemi, s. 184. 

194 Esma yolu olarak bilinen tarikatlarda nefsin yedi mertebesi ve sıfatı (emmare, levvame, 
mülhime, mutmainne, razıye, marziyye, zekiyye/kamile) olduğu kabul edilir. Uludağ, 
“Nefis”, s. 527, 528. Nefsin mertebeleri için ayrıca bkz. Himmet Konur, Sufi Ahlakı, 
Ensar Neşriyat, İstanbul 2007, 15-19. 

195 Sülemi, s. 239. 
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takva, verd, ubudiyet, zekdt, oruç, bac,umre, bumüs ve cibad şeklinde sı- 
ralar. Nefs-i levvame, ismine uygun olarak, pişmanlık af dileme ile 
ilgilidir. Nefs-i levvame ile kötülük işleyen nefsin ibadet ve ahlak 
ile arınmasını ifade ettiği söylenebilir. Hacı Bektaş nefs-i mutma- 
inneden önce nefs-i mülhimmeyi verir. Ondan meydana gelen on 
mertebe akıl, bikmet, irfan, vahi, ilbam, baber, bal, fazi, ibsan ve seba”dır 
ve genel olarak bilgi edinmeyi barındırır. Bir anlamda, nefs-i em- 
mareden kurtulan nefsin aldığı bir ikramdır. Nefs-i mutmainne 
de tatmin olmuş, şüphelerden arınmış nefistir. Hacı Bektaşa göre 
nefs-i mütmainneden hasıl olan on mertebe fakr, sabrr, adalet, insaf, 
ilim, rıza, tabkik, yakin, abd ve vefa”dır.”" Bu nefis, olgunlaşmış nefistir. 
Nefsin çeşitlerinden sadece nefs-i emmarenin Budizmdeki zincir 
ya da kösteklere benzediği söylenebilir. Diğer nefisler günahlardan 
uzaklaşan ve kişiyi nefs-i emmarenin boyunduruğu altına girmek- 
ten alıkoyan ya da nefsin isteklerine uymuş nefisten pişmanlık du- 
yan nefislerdir. 


Budizm ve tasavvufta nefis, aşılması gereken önemli bir engel 
olduğundan nefis mücadelesi her iki öğretide de, üzerinde durulan 
konulardandır. Tasavvufta nefse muhalefet etmek bazı sufiler tara- 
fından bütün ibadetlerin başı olarak değerlendirilir.”” Sufilere göre 
nefsin herhangi bir şeyini güzel gören kişi helak olacağından kişi, sü- 
rekli olarak nefsini aşağılamalı ve nefsinin hoşuna gitmeyecek şeyler 
yapmalıdır.”? Tasavvuf düşüncesinde sufi, hedefe ulaşmak için sa- 
dece dünyanın kötü tuzaklarıyla değil aynı zamanda kişinin Allaha 
doğru ilerlerken yoldan çıkmasına sebep olan, şehvet ve tutkunun 
kaynağını oluşturan kendi nefsiyle de boğuşmak zorundadır. Dola- 
yısıyla nefsin yol açtığı tüm tutkulardan kurtulmak için nefis muha- 
sebesi yapmak ve tutkuları gemlemek gerekir.”” Tasavvuf düşüncesi 
nefis mücadelesini ileri bir boyuta taşıyarak nefsin öldürülmesi, yok 
edilmesi gerektiğini savunur. 


196 Hacı Bektaş, Kitabü”l-Fevaid, s. 215-217. Makalat-ı Gaybiyye"de de ele alınan nefsin çe- 
şitleri ve her bir nefisten çıkan on mertebe, birbiriyle büyük oranda örtüşmektedir. Bkz. 
Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye,s. 36-37, 

197 Hücviri, s. 260, Sülemi, s. 239. 

198 Sülemi, s. 239. 

199 Knysh, s. 21. 
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KuşeyrTde geçen bir hikiyeye göre Ebu Yezid rüyasında Allah”ı 
görür ve ona, “kendisini nasıl bulacağınr sorar. Allah da cevap olarak, 
“Nefsinden ayrılve gel” der. Aynı eserde biri KuşeyrTye gelip, “Sana uzak 
bir mesafeden geldim” der. Ona, “Bu badise (tasavvuf ilmini elde etmesi ba- 
disesi) mesafelerin kat edilmesine, seferlerin zorluklarını çekmeye bağlı de- 
ğildir. Bir adım dabi olsa nefsinden ayrıl ve gel. O takdirde senin maksadın 
oluşur” şeklinde cevap verir.””” Nefsin ve Allah"a ulaşma düşüncesinin 
aynı bedende (veya zihinde) bir arada olması imkansız olarak görü- 
lür. Kişiler ya nefislerine uyarak Allah”ta uzak bir hayat sürer ya da 
nefislerinden vazgeçerek Allaha ulaşır. Aynı şekilde eylem oarak da 
hem nefsani eylemlerin hem de tasavvufi eylemlerin birlikte yapıl- 
ması mümkün görülmez. Tasavvuf yoluna girmek isteyen kişi önce- 
likle nefsüni eylemlerinden vazgeçmelidir. 


Nefsin öldürülmesiyle ilgili olarak Hacı Bektaş, “Nefsin boynunu 
vur buzur bul”8: diyerek nefsin tehlikesine dikkat çeker. Hacı Bektaşa 
göre dervişin maneviyat şehrinin bayındır olabilmesi için benliğine 
saldırması, onu yağmalayıp yıkması, kökünden söküp atması, dünya- 
yıanmayı kalbinden ve vücudundan çıkarması, iyilik elbisesi giymesi 
gerekir.””” Hacı Bektaş, nefsi öldürmeyi, tasavvuftaki ahlak anlayışına 
göre yorumlar. Ona göre nefsi öldürmek ve yok etmek tek başına ye- 
terli değildir. Yok edilen kötü ahlakın ve eylemlerin yerine iyilerinin 
yerleştirilmesi gerekir. Bu konuda Yunus Emre de benzer görüşlere 
sahiptir. O, 


Kadimden nefsdür sultüna ösi 
Bir urgündur bemüncanun behösr"” 


diyerek nefsi, hem insanın bir düşmanı hem de Allaha isyan eden 
bir varlık olarak görür. Nefsine uyan insanları da, 


Miskin ddemoğlanı nefse zebun olmuştur 
Hayyvan canavar gibi otlamağa kalmıştır””" 


200 Sülemi, s. 198. 

201 Hacı Bektaş, Kitabü”l-Fevaid, s. 191. 

202 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 4-5. 
203 Yunus Emre, Risaletü”n-Nushiyye, s. 112. 
204 Gölpiınarlı, Yunus Emre, s. 379. 
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mısralarıyla, yemek ve içmekten başka bir şey yapmayan hayvan- 
lara benzetir. Kişi bir hayvan gibi sadece yiyip içerek yaşamamalı- 
dır. Bunun için de yapılması gereken nefsin öldürülmesidir. Bunu da 
Yunus, 


Öldürnefsin dileğini ilet teneşir üstüne 
Yoksa keksiz (ansızın) ölüceğiz fermün olur sana gassal?05 


mısralarıyla dile getirir. 


Budizmideki zincirlerden uyuşukluk ve tembelliğe karşı gösteri- 
len sürekli çaba, tasavvufta mücahede (nefisle girişilen mücadele) 
makamı ile karşılanır.””” Tasavvufta mürit nefsini terbiye etmeli, 
bunun için de nefsin isteklerine karşı çıkmalıdır. Nefsin kişiyi kö- 
tüye götürdüğüne dair inanış, onun şeytanla eşdeğer görülmesine 
sebep olur. Buna göre nefisle savaşmak şeytanla savaşmaktır. Hacı 
Bektaş, mücahede için, nefisle ve Şeytanla savaşmaktır derken böyle 
bir duruma işaret eder. Ona göre derviş gece-gündüz nefsiyle ve 
şeytanla savaşmalıdır. Nefsini, hiçbir isteğine kavuşturmamalı, mu- 
radına erdirmemelidir ki şeytan ona nüfuz edecek yol bulamasın.””” 
Hacı Bektaş”ın ifadelerine göre mücahede makamı, kişinin son de- 
rece dikkatli olması gereken bir makamdır. Çünkü şeytanla özdeş- 
leşen nefsin hangi isteklerinin iyi, hangilerinin kötü olacağı belli 
olmayacağından kişiler nefsin tüm isteklerine karşı çıkma yolunu 
seçmelidir. : 


Nefsin hangi isteklerinin iyi ya da kötü olacağının bilinememesi 
ve tüm isteklerin reddedilmesi bir önlem olarak kabul edilse de nefis 
mücadelesinde genellikle kişinin zahmet ve eziyet verici şeyleri ter- 
cih etmeleri istenir. Bunlardan bazıları, nimet yerine şiddeti ve sıkın- 
tıyı, izzet yerine zilleti, istirahat yerine çaba ve gayreti, uyku yerine 
uykusuzluğu, zenginlik yerine fakirliği, emel yerine ölüme hazırlan- 
mayı tercih etmektir.””” Bunlara, az yemek, az konuşmak, benliğini 
yok etmek (fena) gibi maddeler de eklenir. Sıralanan maddelere göre 


205 Gölpınarlı, Yunus Emre, s. 386. 

206 Mücahede için bkz. Süleyman Uludağ, “Mücahede”, DİA, C. 31, ss. 440-441. 
207 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 26. 

208 Sülemi, s. 194. 
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kişi nefsini yok etmeyi (fena) ve fakirliği seçmelidir.””” Nefsin istek- 
lerinden vazgeçmek nefis mücadelesi olarak adlandırılırken kişinin 
zahmet ya da eziyet verici şeylere yönelmesi de nefis terbiyesi olarak 
adlandırılır. İkisi arasındaki fark eylemin niteliği ile ilgilidir. Nefis mü- 
cadelesinde nefsin isteklerine uymamak esastır ve bu haliyle pasif bir 
durumu karşılar. Nefis terbiyesinde ise isteklereuymamanın yanında 
istenmeyen şeylerin yapılması söz konusudur. 


Budizm:de nefis mücadelesi ile ilgili olarak Dbammapade”da geçen 
aşağıdaki ifadeler Hz. Muhammed”in Tebük savaşından dönüşte söy- 
lediği rivayet edilen, küçük cibaddan büyük cibada (nefisle olan savaşa) 
dönüyoruz sözü veya hbakiki mücahid nefsine karşı cibad açan kimsedir”) 
hadisi ile ile paralellik gösterir, 


Kendine galip gelen kişinin zaferi, binlerce savaşta galip gelen ki- 
şinin zaferinden çok daha yeğdir. Çünkü, zaferlerin en büyüğü ki- 
şinin kendine karşı kazandığı zaferdir. Ne gökyüzündeki tanrılar 
ne de yerin dibindeki şeytanlar böyle bir insanın zaferini bozguna 
uğratamaz.”U 


Kişinin kendini yenme çabasında barcadığı bir anlık zaman, o kişi- 
nin yıllar boyu tanrıya sunduğu binlerce adaktan daba yeğdir. Ki- 
şinin kendini yenme çabasında barcadığı bir anın değeri, o kişinin 
yüzlerce yıl ibadetinden daba büyüktür.”” 


Budizm ve İslam düşüncesine ait ifadelere göre nefis ile giri- 
len savaş, ölüm kalım mücadelesi verilen gerçek bir savaştan çok 
daha değerlidir. Budist düşüncede gerçek bir savaş, kişinin dünya 
ve ölüm sonrası hayatı için bir anlam ifade etmezken nefisle giri- 
len savaş ve savaşta alınacak bir galibiyet kişinin kurtuluşuna yol 
açacaktır. İslam düşüncesinde savaşa katılmanın, gazi veya şehit 
olmanın çok büyük bir değeri olsa da savaşa katılmak herkesin her 
zaman uygulayacağı bir şey olmadığından nefis mücadelesi de en 


209 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s.26. 

210 Muhammed bin İsa Bin Sevre Tirmizi, Sünen-i Tirmizi, Çev. Osman Zeki 
Mollamehmetoğlu, C. 3, Yunus Emre Yay., İstanbul 1981, s. 182. 

211 Dhammapada, s. 62. 

212 Dhammapada, s. 63. 
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az gerçek bir savaş kadar değerli görülür. Yine Dbammapada”da ge- 
çen ifadelere göre kişinin yıllar boyu yapacağı ve aslını anlamadığı 
ritüeller de yine nefis terbiyesinin yanında bir değer içermemekte- 
dir. Tasavuf ve Budizmee ait yukarıdaki parçalar insanları dışardan 
çok içeriye yöneltmeyi amaçlayan ifadelerdir. Yani asıl kurtuluş/ 
aydınlanma ve bu uğurda yapılacak eylemler basit ritüeller veya 
yapılan savaşlardan geçmemektedir. Kişi bunları bir yana bırakıp 
kendi içinde odaklanmalıdır. 


Suttalarda mücahede makamına benzeyen ifadeler şu şekilde 
verilir, 


Dünyadan sonraki yaşam arzusunu bırakan kişi, arzusuz bir kalp 
ile devam eder ve zibnini arzularından arttır. Kötülüğe yol açan 
bozuk dilekleri bir kenara bırakanın kalbi kötülüklerden, zibni de 
kinden kurtulur. Kalbin ve zibnin uyuşukluğunu bırakanın fikir- 
leri aydınlanmış, kendini dizginlemiş olarak kalr. Zibnini tembel- 
likten kurtarır. Telaş ve endişeyi bir kenara bırakan kişi buzursuz- 
luktan kurtulur ve sakin bir kalbe sahip olur. Rubunun asabiliğini 
arıtır. Tereddüdü bir kenara burakan kişi şaşkınlıktan kurtulur. 
Artık, neyin iyi olduğuna dair kararsızlıkta kalmaz. Zihnini şüp- 


belerden arıtır.”" 


Yukarıdaki parçaya göre kişinin terk etmesi gereken eylem ve 
fikirlerden bazıları, dünyadan sonraki yaşam arzusu, kötülüğe yol 
açan bozuk dilekler gibi eylem ve fikirlerdir. Dile getirilen fikirler 
Budizm”in temel ilkleri ve beklentileri ile kesişir. Örneğin dünyadan 
sonraki yaşam arzusu, içinde bir arzuyu barındırdığından ve arzu 
da Budizm”de doğru bir davranış olarak görülmediğinden kişinin 
ölüm sonrası için bile olsa bir arzuya sahip olmaması istenir. Ben- 
zer bir durum İslam düşüncesinde ve tasavvufta da vardır, ancak 
arzu nesnesi farklıdır. İslam düşüncesinde kurtuluşa yönelik arzu 
nesnesi cennettir. Kuran" bazı ayetleri ve tasavvuf düşüncesi cen- 
net arzusunun ötesine geçerek Allah”ın rızasını kazanmak şeklin- 
de değiştirir. Kişilerin ibadet ve eylemleri sadece cennete gitmek 


213 Samannapala Sutta, s. 82. 
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için yapılmamalıdır, ibadetlerden amaç Allah”ın rızasını kazanmak 
olmalıdır. Bununla birlikte cennete gitme isteği, kurtuluş için bir 
engel olarak görülmez. 


Nefis mücadelesi, kişinin hemen gerçekleştireceği ve sonunda 
galip geleceği bir mücadele değildir. Mürit, yıllar süren aşamalardan 
sonra eşiği geçebilir. Genelde Cüneyd-i Bağdadi”nin otuz beş sene 
süren bir mücahede süreci nefis mücadelesinin nasıl olacağına dair 
örnek gösterilir. Harakani nefis mücadelesinin kırk yıl süreceğini söy- 
ler. Ona göre müridin dilini düzeltmesi için en az on yıl çile çekmesi 
gerekir. Hatta on yılın üstüne bir on yıl daha geçmesi gerekir. On 
yıl da kalbin düzelerek dille aynı olması için geçmesi gerekir. Ancak 
bundan sonra müridin, içinde nefsaniliğin bulunmadığı bir sesin çık- 
ması mümkün olabilir.”“ 


Budist metinlerde zincir olarak geçen uyuşukluk ve tembellik, 
hem Budizm hem de tasavvuf için önemli bir kavram olan farkın- 
dalığın/uyanıklığın yaşanmasını engeller. Budizme göre kişi sürekli 
olarak bir farkındalık içinde olmalıdır. Budizmydeki farkındalık ha- 
linin sürekli bir şekilde sağlanması gerekliliği fikri, durmaksızın de- 
vam eden bir çabayı da beraberinde getirir. Bu sebeple tembellik, 
kişiyi hakikate ulaşmaktan alıkoyan bir zincir olarak görülür. Me- 
tinlerde Buda, öğrencilerine, “Sizlerden ricam kendi adınıza, kendi iyi- 
liğiniz için gayretli olun, azimli olun ve kararlı olun, biç gevşemeyin”” diye 
nasihat eder. Benzer şekilde tasavvufta da kişilerin gaflet içinde ol- 
mamaları, sürekli bir uyanıklık içinde olmaları beklenir. Ayrıca mü- 
rit, nefsi ile sürekli bir mücadele haline girmeli, herhangi bir tem- 
bellik ve gevşeklik göstermemelidir. Tembellik ve gevşeklik, fetret 
ve vakfe kavramları ile açıklanır.””” Müridin tembelliğe düşmemesi 
için mürşit onu sürekli bir gözetim altında tutmalı ve onun yap- 
tıklarından haberdar olmalıdır. Bunun karşılığında mürit de elem, 
hastalık, fakr, zillet ve zarar gibi şeylerle karşılaşması halinde bile 
yoldan dönmeyeceğine dair şeyhine bir taahhütte bulunmalıdır.”” 


214 Harakani, s. 254. Metinde son on yıl verilmediği için çile otuz yıllık görülür. 
215 Maha Parinibbana Sutta, s. 153. 

216 Bkz.Süleyman Uludağ, “Fetret” TTS, s.136, “Vakfe”, TTS, s. 372. 
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Tasavvuf düşüncesinde mürit-mürşit ilişkisi kuvvetli bir zeminde 
bulunduğundan müritlerin kendi uyanıklık ve farkındalıklarını 
sağlamalarının yanında mürşitleri tarafından da kontrol edilmeleri 
gibi bir durum söz konusudur. 


Budist metinlerde zincir ya da köstek olarak kabul edilen diğer 
inanç ve uygulamalar kurban ritüeline inanmak, şüphe, yanılgı ve cebale- 
tin kirleri şeklinde sıralanabilir. Budizmin kurban ritüeline karşı çık- 
ması daha önce de belirtilen Hinduizm ile girilen mücadelenin bir 
sonucudur. Kurban ritüeli Hinduizm”de merkezi bir konumdadır ve 
tanrılar ile iletişim sağlayan bir fonksiyonu vardır. Kurban ritüelinin 
icrası sadece Brahman kastına özgüdür. Buda böyle bir uygulanın ki- 
şinin ahlaki gelişimine hiçbir faydası olmadığını düşünmekte ve buna 
inanmaya da rıza göstermemektedir. Tasavvufta da bazı sufilerin ve 
din adamlarının, dinin bir ritüeller bütünü olarak görülmesine kar- 
şı çıktıkları söylenebilir. Özellikle Bektaşilik, Yesevilik gibi tasavvuf 
okullarında din, doğrudan hayat ile ilişki kurmaya dönük olarak yo- 
rumlanır. Özellikle Yesevilik ve Bektaşiliğin makam anlayışında dört 
kapıdaki kirk makamin çoğu ahlakın gelişimi ve toplumsal ilişkilerin 
nizamı ile ilgilidir. 


Budizmi seçecek olan kişilerin, Hinduizme inanan kişilerden 
geleceği ve bir din değiştirme söz konusu olacağı için, kişiler yeni 
dinin kendilerini kurtuluşa ulaştırıp ulaştıramayacağı konusunda 
herhangi bir şüphe taşımamalı Hinduizm”in yanlış, Budizm”in de 
doğru olanı gösterdiğinden emin olmalıdır. Benzer bir görüş tasav- 
vuf için olmasa bile İslam düşüncesi için geçerlidir. Bu bak (gerçek) 
senin rabbindendir, o balde şüpbecilerden olma (Al-i İmran/60), Sanaiin- 
dirdiklerimizde berbangi bir şüpbeye düşersen, senden önce kitap okuyan- 
lara sor. Andolsun ki, sana Rabbinden hak gelmiştir. Sakın şüpbe edenler- 
den olma (Yunus/94) ayetleri de Kuran”ın Allah”tan gelip gelmediği 
konusundaki şüphelerin yersizliğini vurgulayan ayetlerdir. Ayrıca 
klasik İslam anlayışına göre İslamiyet, Allah tarafından gönderilen 
son gerçek dindir. Dolayısıyla kendisine inananları kurtuluşa ulaş- 
tırmama gibi bir durum söz konusu değildir. Bunun yanında Müs- 
lümanların Allah”ın yardım ve inayeti konusunda da herhangi bir 
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şüpheye düşmemeleri, Allah”ın yanlarında olduğundan emin olma- 
ları beklenir. 


Başka bir engel olan yanılgı ve cehalet ise Budist öğretideki geçici 
dünyayı kalıcı sanmak ve bağlı olmak ile ilgilidir. Yani içinde bulun- 
dukları yanılgı ve cehalet sebebiyle insanlar dünyayı kalıcı sanmakta 
ve ona bağlanmakktadır. Öğreti kısmında da söylendiği gibi kişilerin 
acı ve ıstırap içinde olmalarının sebebi dünyanın acı ve ıstırap dolu 
olması kadar insanların cahilliklerinden dolayı dünyadaki acıyı göre- 
memeleri ve bir yanılgı içinde yaşamalarıdır. 


Tasavvuf (İslam düşüncesi ile birlikte) ve Budizm, öğretilerini 
bir zemine oturturken herkesin kurtuluş yolunda kolayca sonuca 
ulaşabileceği gibi bir algının oluşmasını da engeller. İslam (ona bağ- 
lı olarak tasavvuf ) ve Budizm kendi öğretilerini diğerlerinden daha 
sağlam ve daha geçerli kabul etmekle birlikte kurtuluş yolunu da 
zahmetsiz bir yol olarak sergilemez. Öğreti ne kadar sağlam temel- 
ler üzerine kurulmuş olsa da insan, doğası gereği dünya zevklerine 
aldanmaya meyillidir. Dünya zevkleri ise her iki öğretide de engel 
olarak kabul edilir. İnsanları kurtuluştan/hakikatten ulaştıran diğer 
bir unsur da eski veya mevcut diğer öğretilerdir. Budizm açısından 
Hinduizm”in İslam ve tasavvuf açısından da Yahudilik ve Hristi- 
yanlığın ve onların ritüellerinin insanları hakikate ulaştırması im- 
könsiızdır. Her iki öğretiye de bakıldığında görülecektir ki kurtuluş 
yolunda insan için en büyük engel aslında insanın yine kendisidir. 
Çünkü nefsine uyarak dünyaya aldanacak kişi insan olacağı gibi 
öğreti dışındaki diğer öğretilere uyacak kişi de yine insandır. Bu 
yüzden Buda, şüpheyi bir engel olarak öğretinin içine yerleştirir- 
ken İslam düşüncesinden İslam”ın son ve hak din olduğundan şüphe 
edilmemesi gerektiği vurgulanır. 
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2.4. TEPKİSELLİK 


Budizm ve Tasavvuf, kendi zamanlarındaki inanç sistemlerine bir 
tepki olarak ortaya çıktıkları için gösterdikleri tepkinin ve eleştirinin 
izlerini metinlerde görmek mümkündür. Budist metinlerde Hindu- 
izm”in inanç ve uygulamalarına, Hindu din adamları olan Brahman- 
lara, diğer öğretilere mensup samanalara ve onların öğretilerine eleş- 
tiriler getirilir. 


2.4.1. Ritüellere ve Din Adamlarına Gösterilen Tepkiler 


Buda, Hinduizm?”in öğreti ve uygulamalarına karşı çıkarken onun 
ritüelden ibaret bir hal alması üzerinden hareket eder. Buda”ya göre 
din adamları tarafından oluşturulan kurallara göre belirli uygula- 
maları yapmanın ne bireysel anlamda kurtuluşa ne de topluma bir 
faydası yoktur. Bunun yerine yapılması gereken şey ritüelden çok 
insanların faydasına olacak davranışlara önem vermektir. Örneğin 
KutadantaSutta"da eski dönemlerde gerçekleştirilen bir kurban töre- 
ninden bahsedilir. Anlatıya göre Buda, o törende bulunan ve töreni 
yöneten kişiler arasında yer almıştır. Daha sonra hikayeyi dinleyen 
gruptakilerden birisi, Buda”ya, “Böyle bir kurbandan daba zabmetsiz ama 
daba faydalı bir kurbanın olup olmadığını” sorar. Buda “böyle bir ibadetin 
mümkün olduğunu” söyler ve bunun nasıl yapılacağını da şöyle anlatır, 
“Ailede tutulan, erdemli keşişlere verilen kalıcı hediyeler, kurbandan daba 
iyidir. Çünkü Kurban ritüeline ne Arahbantlar ne de Arahbant yoluna girmiş 
olanlar katılır. Onlar orada dayak atma ve boğazlama görürler ve buna ka- 
tılmazlar. Fakat onlar düzgün ailelerin dövme, boğazlama olmadan çeşitli 
keşiş ve Brabmanlara bediyeler vererek düzenledikleri sunulara katılırlar. 
Bundan dolayı böyle kalıcı bediyeler diğerlerinin üstündedir.”"" Cevaptan 
sonra bundan daha zahmetsiz ama daha faydalı uygulamaların olup 
olmadığı sorulur. Her cevaptan sonra aynı soru tekrar edilir. Verilen 
cevaplar sırasıyla şöyledir, 


“Yaşanılan evi dört bir taraftan gelen tarikat üyeleri için bazırla- 
maktır. Budalya, Darmaya, Sanghbaya, kendisinin rehberi ola- 
rak kalbini veren kişinin bu eylemi diğer kurbanlardan (önceki 
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sayılanlardan)) dabaiyidir.İmanlı kalbiyle bayata zarar vermekten, 
verilmeyen şeyleri almaktan, kötülükten, şebvetli davranışlardan, 
yalan söylemekten, şiddetten, alkolden, uyuşturucu maddeden uzak 
durma gibi kuralları görev edinen kişinin bu eylemi diğerlerinden 
(önceki sayılanlardan ) daba iyidir.””? 


Kutadanta Suttada verilen ilkeler, kurban kesme gibi ritüellerin 
yerine geçecek şekilde verilir. Yukarıdaki parça, Budizmin yapısı 
göz önünde bulundurularak değerlendirildiğinde, aslında dinin veya 
inancın doğrudan hayat ile temas etmesi ile ilgili olduğu görülür. An- 
latıya göre kişinin Darma”ya uygun bir hayat yaşaması ve bu sayede 
yapacağı eylemler bir hayvanı kurban etmekten çok daha faydalıdır. 
Buda, bir anlamda insana ve topluma faydası olmayan ritüeller ye- 
rine insan ve toplum için faydalı olacağına inandığı, eyleme dönük 
ilkeleri yerleştirmeye çalışır. 


Tasavvufun ortaya çıkışı, Budizmin çıkışıyla benzerlik göster- 
diğinden tasavvufun ibadet-hayat ilişkisi bazı açılardan Budizm ile 
benzerlik gösterir. Tasavvuf, İslam düşüncesi içindeki bazı uygula- 
malara itiraz ederek ortaya çıkar. İtiraz zamanla uç noktalara gide- 
rek adına İbahiyye denilen bazı zümrelerin ortaya çıkmasına kadar 
varır.”” Bu akımlarda evliya ve şeyhlerin ibadet yapmalarına gerek 
olmadığı yönünde birtakım görüşler bulunur. Aşırı olarak değer- 
lendirilebilecek akımların dışında sufilerin ibadete yaklaşımları ise 
ibadetin bir gereklilik olarak yerine getirilmesi gerektiği, ancak tüm 
ağırlığın ibadete verilmesinin yanlış olduğu şeklinde ifade edilebilir. 


Hinduizm” ritüelden ibaret bir inanç sistemi olarak gören Buda, 
Brahmanları da maddi kazanç peşinde koşmaları, şehvetlerine ka- 
pılmaları, diğer insanları küçük görmeleri, mal biriktirmeleri, uygun 
olmayan gösterileri izlemeleri, tembellik ve eğlencelere alışmaları, 
krallar, valiler, kşatriyalar (askerler) arasında getir götür işlerini yap- 
maları, yanlış yollardan geçimlerini sağlamaları yönlerinden de eleş- 
tirir. Buda”nın eleştirilerinin benzerlerini sufiler ile din adamları veya 
sufiler ile zahitler, abidler arasında görmek mümkündür. 


219 Kutadanda Sutta, s. 181. . 
220 İbahiyyeiçin bkz. Hasan Ona, “İbahiyye”, DİA, C. 19, ss. 252-254. 
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Hinduizme göre Brahmanlar, kast sisteminin en üstünde yer alır 
ve Tanrı Brahma”ın ağzından yaratılmıştır. Zaten Brahma kelimesi 
de Tanrı Brabmayya vakf olunmuş kimse anlamına gelir. Dini ayinlerin, 
özellikle de kurban ayinlerinin yönetilmesi Brahmanların görevidir.”" 
Brahmanların, tanrı ile olan ilişkileri ve dini törenlerin yöneticisi ko- 
numunda olmaları sebebiyle onlar, kast sisteminin en üstünde yer 
alır. Brahman-Atman birlikteliğini sağlayarak kurtuluşa ulaşmak da 
sadece Brahmanlara mahsustur. Agganna Suttada, Brahmanlık”tan 
vazgeçerek Buda”nın takipçisi olan Vasetta”ya, Brahmanlar şöyle di- 
yerek onu vazgeçmeye çağırır, 


“Brabman kastıen yüksek kasttır. Brabman kastı açık, diğer kastlar 
koyudur. Brakmalar arınmıştır, diğerleri arınmamıştır. Brabmanlar 
Brabmanın gerçek çocuklarıdır. Brabmadan, onun ağzından doğ- 
muşlardır. Brahma tarafından yaratılmışlardır. Brabmanın varis- 
leridir. Sen en yüksek sınıf terk ettin. Öncmsiz keşişlerin, uşakların, 
Brabmanın ayağından doğanların düşük sınıfına gittin. Bu doğru 
degil. Böyle insanlar ile karışmak senin için uygun degil.””” 


Yukarıda verilen parça açısından bakıldığında Brahman sınıfı 
kendisini halktan ayrı, onların üstünde bir yere konumlandırır. Bu- 
nunla da yetinmeyen Brahmanlar sadece kendilerinin temiz oldu- 
ğunu düşünür. Onlar, kurtuluşu sadece kendilerine has olarak görür, 
sıradan insanları buna layık bulmaz, halk ile karışmayı uygunsuz bir 
davranış olaraktelakkieder. Brahmanlar düşüncelerine meşru bir ze- 
min oluşturabilmek için, Brahma”nın ağzından gelmek gibi, yaratılış- 
larına dair efsanevi bir argüman geliştirir. Buda, Brahmanların en üst 
kastta yer almalarına karşı çıktığı gibi Brahmanların kendilerini tanı- 
tırken kullandıkları, Brabmanın ağzından gelme argümanının da yanlış 
olduğunu söyler. Buda, Brahman kadınlarını gördüğünü, onların da 
diğer kadınlar gibi adet gördüğünü, hamile kaldıklarını, çocuk em- 
zirdiklerini söyler. Yani Brahmanlar, normal kadınlar ile evlenmek- 
te ve normal kadınlardan doğmaktadır. Dolayısıyla Brahmanların, 


221 Küçük ve diğerleri, s. 181-182. Brahmanlar hakkında daha fazla bilgi için bkz. A. 
Hillebrandt, “Brahman” ERE, Vol. 2, ss. 796-799, Vacop E. Safra, “Brahman”, Britannica 
Eneyclopedia of VVorld Religiors, Singapore 2006, s. 141-142. ) 
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Brahma”ın ağzından gelme hakkında konuşmaları yanlıştır. Buda”ya 
göre Brahmanlar böyle yaparak Brahmayı yanlış tanıtmakta, yalan 
söylemekte ve birçok hata işlemektedirler:”? Buda, din adamlarını 
eleştirirken onların en önemli argümanlarını kullanır. Bir anneden 
doğan ve halkın diğer kesimlerindeki insanlardan hiçbir farkı olma- 
yan din adamları kendilerine tanrısal bir vasıf katarak konumlarına 
meşru bir alan kazandırma çabasına girer. Buda ise din adamları ve 
halkı eşit konuma getirerek Brahmanların argümanlarına dayalı ze- 
mini ortadan kaldırır. Onların böyle yaparak tanrı Brahma”yı yanlış 
tanıttıklarına dair söyledikleri de Brahmanların yaptıklarının sadece 
kendileriyle sınırlı kalmadığını gösterir. Brahmanlar, kendi konum- 
larını sağlamlaştımak adına hem Brahma”yı olduğundan farklı gös- 
termekte hem de böyle yaparak insanların tanrılar hakkında yanlış 
fikirler edinmelerine sebep olmaktadır. Din adamlarına getirilebile- 
cek belki de en önemlieleştiri dinin tanrısını yanlış anlamak ve anlat- 
maktır. Buda, Brahmanları bu yönleriyle eleştirerek onların dinden 
ne kadar uzak olduklarını gösterir. 


Tasavvufta din adamlarına karşı yapılan eleştirileri birkaç şekilde 
ele almak mümkündür. Örneğin sufiler ile fakihler arasında genel ola- 
rak zahir-batın, rind-zahit tekke-medrese çatışması olarak da bilinen 
ve bazen sufileri öldürmeye kadar varan bir çekişmeden bahsedilebilir. 
Fakihler, bazı sufilerin Allah ile kurduklarını iddia ettikleri ilişkilerini 
aşırı olarak değerlendirir. Sufilerin karşı çıktığı konu da İslam”ın fakih- 
lerin elinde çok kuru bir hal alması yönüyledir.”“ İki kurum arasındaki 
çatışmaya varan ilişkiler, ölümlere, tekfirlere varan sonuçlar doğurur. 
Dinin şeri, hukuki yönünü ellerinde bulunduran din adamları bazı dö- 
nemlerde dervişleri, sufileri açıkça hedef göstererek katledilmelerine, 
sürgün edilmelerine sebep olurlar. Divan şiirinde de rind-zahit çekiş- 
mesi şeklinde bilinen ve kendilerini rind olarak gören şairlerin zahitleri 
eleştirdiği bir durum vardır. Çekişmede rind, dünya işlerini hor gören, 


223 Agganna Sutta, s. 78. 
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halkın kendisi hakkında söylediklerini aldırmadan hareket eden, ilim 
sahibi olmasına rağmen halktan biri gibi davranan kişidir. Zahit de bu- 
nun karşısında dinin zahiri hükümlerine göre hareket eden kişi olarak 
ele alınır.”” Divan şiirinde dahi bir çatışma üzerinden hareket edilmesi 
İslam dünyasında zahir-batın mücadelesinin toplumun geneline yayıl- 
dığını gösterir. Yani dinin zahiri hükümlerine göre hareket etmek veya 
onun iç anlamına vakıf olmak sadece din adamları veya sufiler arasın- 
da tartışılan bir konu olmaktan çıkmıştır. 


Tasavvuf eserlerinde din adamlarına doğrudan bir eleştirinin 
yanında, birbirileri arasında veya farklı gruplar arasında da bir çe- 
kişmenin olduğu söylenebilir. Sufiler veya tarikatlar arasındaki çe- 
kişmenin sebebini tasavvuf ekolleri arasındaki rekabet olarak gös- 
termek mümkündür.“ Örneğin bir gün Bayezide, Şakik-i Belhi”nin 
bir müridi gelir ve Şakik”in, “Yer demir gök bakır olup gökten bir şey 
yağmasa ve yerden bir şey bitmese. Bütün balkın nafakası üzerimde olsa 
yine de tevekkülümden dönmerv” dediğini söyler. Bunun üzerine Baye- 
zid, “Ona sövle, Allahı iki dilim ekmekle denemeye kalkışmasın. Acıkınca 
birindenikidilimekmekalsınve tevekkülebliyetnamesini bir yere koysun””” 
diyerek, Şakik”in aslında gerçekten tevekkül etmediğini, davranı- 
şında samimi olmadığını söyler. Yani alimlerin, fakihlerin din anla- 
yışını sadece ritüellere sıkıştırması gibi Şakik de sufiliği veya zahit- 
liği aç kalmaya sıkıştırmıştır. Oysa Şakik, gerçek bir zahit olsaydı 
aç kalmayı tercih edebilir, ancak açlık hakkında böyle büyük laflar 
etmezdi, çünkü zahitliğin açlıktan ibaret olmadığını bilirdi. 


Buda, sınıf ayrımını reddettiği için insanları değerlendirmede 
onların sınıflarını veya mesleklerini bir ölçüt olarak almaz. Buda”ya 
göre kşatriya (asker) sınıfındaki ya da diğer sınıflardaki kişiler birini 


225 İskender Pala, “Rind”, Ansiklopedik Divan Şiiri Sözlüğü, Akçağ Yay., İstanbul 1995, 
s. 449, Ahmet Talat Onay, “Rind”, Eski Türk Edebiyatında Mazmunlar, MEB Yay., 
İstanbul 2004, s. 411, Süleyman Uludağ, “Rind”, TTS, s. 297 Bu konuda yapılmış çalış- 
malar için bkz. Gülay Durmaz, Divan Şiirinde Rind ve Zahid Çekişmesi, Basılmamış 
Doktora Tezi, UÜSBE, Bursa 2003, Ahmet Atilla Şentürk, Klasik Osmanlı Edebiyatı 
Tiplerinden Sufi Yahut Zahid Hakkında, Enderun Yay, İstanul 1996. 

226 Tasavvuf ekolleri ve şeyhler arasındaki rekabet için bkz. Resul Ay, “Sufi Shaykhs and 
Society in Thirteenth and Fifteenth Century Anatolia: Spiritual Influence and Rivalry”, 
Tournal of Islamic Studies, Vol. 24/1 (2013), ss. 1-24. 
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öldürebilir, hırsızlık yapabilir, yalan söyleyebilir, iftira atabilir, açgöz- 
lülük gösterebilir. Bazı kşatriyalar ya da diğer sınıflara mensup kişi- 
ler, kötü ahlaklardan uzak durabilir.”?” Dolayısıyla kişilerin iyi veya 
kötü ahlak sahibi olmalarında kast, belirleyici unsur değildir. Önemli 
olan, kişinin kendine yönelerek kötü ahlakların farkına varıp bun- 
lardan kurtulmaya çalışmasıdır. Benzer şekilde Kuran/da geçen Allab 
katında endeğerliolanınız, O"na karşı gelmekten en çok sakınanınızdır (Hu- 
curat/13) ayetinden de anlaşıldığı gibi kişilerin soyları veya zengin- 
liklerinin Allah katında bir değeri yoktur. Önemli olan Allaha karşı 
duyulan saygıdır. 


Suttalarda Brahmanlar, dinin görünen veya şeri kısımlarında uz- 
manlaşmış kişiler olarak tanıtılır. Brahmanlara dair özellikler genel ola- 
rak, yedincinesle kadar saf bir soya sabip olmak, mantraların ve Üç Vedanın 
yorumlanması konusunda bilgili olmak, dinin kural ve ritüellerinin yorumlan- 
masında marifetli olmak, gramer bilmek, doğa felsefesinde, Mükemmel Adam””” 
teorisinde bilgili olmak, sözlü geleneğin açıklanması konusunda başarılı olmak 
gibi özelliklerdir. Bunlar daha ziyade Hinduizme ait inanç ve uygula- 
malar konusundaki uzmanlıklar ile ilgilidir. Bahsedilen nitelikler, dinin 
zahiri kısımlarında ve ritüellerinde yetkin olmak, temiz bir soya sahip 
olmak, dış görünüş itibariyle etkileyici olmak şeklinde özetlenebilir. 
Budizme göre ise zikredilen nitelikler aslında hiçbir şey ifade etme- 
mektedir. Önemli olan kişinin ahlakını geliştirmesidir. 


Sonadanda Suttadaki bir anlatı, Buda”nın ve Budizm"in din adam- 
larına bakışına örnek olarak gösterilebilir. Anlatya göre Buda ile 
görüşen Sonadanda adındaki Brahman, bir Brahmanda bulunması 
gereken nitelikleri, Bir Brabman bem anne hem de baba tarafından ye- 
dinci nesle kadar saf, bozulmamış bir neslin soylu bir üyesi olmalı, mantra- 
lar konusunda bünerli bir lim olmalı etkileyici ve boş olmalı (dış görünüş), 
erdemli ve bilge olmalı, kurban kepçesini ilk ya da ikinci tutan olmalıdır?" 
şeklinde sıralar. Ardından Gotama, “Beş vasıftan bangisini çıkarırsak, bir 
kişi Brahman olma vasfından bir şey kaybetmez” şeklinde sorular sorar. 


228 Agganna Sutta, s. 79. 

229 Budizmde, Buda olacak kişinin bedeninde otuz iki tane işaret olması gerektiğine inanılır. 
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Sonadanda da her seferinde bir vasfı çıkarır. Sonuçta bir tek vasıf ka- 
lir ki o da bir kişinin erdemli ve ahlaklı olması gerektiğidir. Bunun dı- 
şındaki diğerlerinin olmaması bir sorun olarak görülmezken, erdemli 
ve ahlaklı olmayan birinin Brahman olmayacağı söylenir. Bu da mec- 
liste bulunan Sonadanda”nın yeğeni Angaka adındaki bir kişinin ör- 
nek gösterilmesiyle yapılır. Sonadanda, Angaka”yı şöyle tasvir eder, 


Angaka, çekicidir, boştur, şeklive yüzü Brahma gibidir, mükemmel gö- 
rünümlüdür. Bu mecliste, keşiş Gotama bariç, ona denk birisi yoktur. 
O, limdir, ben onunmantra hocasıydım. O, ber iki taraftan da soylu- 
dur, ancak Angaka bir can almışolsaydı, kendisine verilmemiş bir şeyi 
almış olsaydı, zina yapsaydı, yalan söyleseydi ve sert içkiler içseydi, 
mantralar ya da doğumun ona ne yararı olurdu? Ancak, bir Brabman 
erdemli ve ülimolduğunda, Brabmanolduğunu iddia edebilir”) 


Parçaya göre, bir Brahman için olmazsa olmaz özellik erdem 
ve ahlaktır. İkisinden birinin bile eksik olması söz konusu değildir. 
Metinde Buda”nın sorduğu, “Birisi, bu iki noktadan birini atlasa yine de 
Brabman olduşunu iddia edebilir mi?” sorusuna, “Hayır, bilgelik ablak ile 
arınmalı ve ablak da bilgelik ile arınmalı Birinin olduğu yerde diğeri de var- 
dr. Ablaklı bir adam bilgeliğe sahiptir ve bilge bir adam da ablaka sahbiptir. 
Ablak ve bilgeliğin birleşimine dünyada en yüksek şey denir. Tıpkı, bir elin 
diğerini yıkaması ya da bir ayağın diğerini yıkaması gibi” şeklinde verilen 
cevap bilgelik ve ahlakın Brahmanlık için ne kadr önemli olduğunu 
gösterir.”” Metne göre dinin şeri kısımlarında uzman olmak önemli 
bir gösterge olsa da Brahmanlığın olmazsa olmaz şartı, ahlak ve bilge- 
liğe sahip olmaktır. Sonadanda”nın açıklamalarına bakıldığında onun 
fikirlerinin Buda”nın oluşturmaya çalıştığı sisteme yakınlık gösterdiği 
görülür. Bununla birlikte metinde Sonadanda, bilgelik ve ahlakın ne 
olduğu konusunda bilgisi olmadığını söyler ve bunların ne olduğunu 
Gotama”dan açıklamasını ister. Bu durum da aslında Brahmanlara 
yapılan eleştirinin bir yansımasıdır. Burada Brahmanlar, Brahmanlı- 
ğın yegöne şartı konusunda bile net bir bilgiye sahip olmayan kişiler 
olarak verilir. 


231 Sonadanda Sutta, s. 155. 
232 Sonadanda Sutta, s. 155. 
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Brahmanların kendi öğretilerinde bile yetersiz olmaları, Ambat- 
tba Sutta”da da eleştirilen bir konudur. Burada, Brahman Pokkhara- 
sati, Kosala Kralı Pasenadi”nin verdiği lütuf ve iyilikler ile yaşayan, 
ancak kral ile yüz yüze görüşmesine izin verilmeyen, onunla perde 
arkasından görüşebilen birisi olarak tanıtılır. Buda, Pokkharasa- 
t”nin öğrencisine “Kral, neden krallık gelirlerinden bağışlarda bulundu- 
ğu biriyle yüz yüze görüşmüyor? Öğretmeninin ne kadar derin olduğunu ve 
senin düşmene nastlizin verdiğini görl” diyerek ölim gibi görünen Pok- 
kharasati”nin aslında gerçek anlamda bir alim olmadığını, bu yüz- 
den de kralın kendisiyle yüz yüze görüşmediğini söyler.”? Parça- 
da Brahmanlar, kralların gölgesinde yaşayan, onların gelirlerinden 
beslenen, adeta bir asalak olarak tasvir edilir. Suttaların pek çok 
yerinde Buda, tanrılar ile görüşebilirken ya da krallar onun ayağına 
gelirken buradaki Brahman kral tarafından görüşülmeye, fikir alın- 
maya tenezzül edilmeyen birisidir. 


İslam/da dinin şeri kısmında uzmanlaşmış kişiler, Alim, fakih, mü- 
fessir (Tefsir alimleri), muhaddis (Hadis alimleri) tabirleri ile karşı- 
lanır. Alim, fakih gibi kişiler tarif edilirken Budist metinlerde olduğu 
gibi soya atıf yapılmaz. Zaten soya atıf Budizm tarafından da eleşti- 
rilir. Mantralar konusunda Alim olmak, Üç Vedalar”da bilgili olmak 
gibi özellikler tefsir ilimlerinin Kuran hakkında bilgi sahibi olmasına 
benzer. Kural ve ritüeller konusundaki uzmanlık da İslam/daki fakih- 
ler ile benzerlik gösterir. Bunların yanında seslerin ve anlamların il- 
minde başarılı olmak, sarf ve nahivcilere (Arap grameri ölimleri), söz- 
lü geleneğin açıklanması konusunda başarılı olmak da muhaddislere 
benzetilebilir. Bazı alimler muhaddis, müfessir, fakih şeklinde tanıtılır 
ve Brahmanlar gibi tüm özellikleri taşıdıkları görülür. Tasavvuf, yu- 
karıda sayılan ilim dallarından beslenmekle birlikte ilim dallarında 
uzmanlaşmış kişilere karşı bir eleştiri getirmekten de geri durmaz. 
Sufiler, kendilerine has bir terminoloii ve inanç sistemi geliştirirken 
tefsirden ve hadisten oldukça faydalanır, ancak dinin ilim fakihlerin, 
müfessirlerin elinde ritüele bağlı, hayattan uzak bir hal aldığının da 
altını çizer. 


233 Amhbattha Sutta, s. 128. 
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Budist metinlerde Brahmanların savunduğu öğretinin kendisi 
de Buda tarafından eleştirilere maruz kalır. Buna göre Brahmanlar, 
insanlara imkansız bir vaatte bulunarak Brahma ile bir olmayı he- 
def olarak gösterir. Buda”nın eleştirisine göre, Brahmanlar, Brahma 
ile bir olmanın yoluna sahip olduklarını savunurlar. Buda ise hiçbir 
Brahman”ın, hatta onların öğretmenlerinden hiçbirinin Brahma ile 
yüz yüze görüşerek Üç Veda”yı öğrenmediğini söyler. Yine Buda, ilk 
bilgelerin biçbirisi “Biz Brahmanın olduğu yer ve zamanı görürüz ve biliriz” 
diyemez şeklinde bir ifadeyle Brahmanları aptalca konuşmakla itham 
eder. Eleştiriyi kısaca açıklamak gerekirse Brahmanlar, Bahma ile bir 
olmayı amaçlar ve tüm çabaları bunun içindir. Çabalarının kaynağı 
da Üç Vedaflardır. Vedaları yazanlar ise Brahma ile yüzyüze gelme- 
miş, yani onunla bir olmaya benzer bir tecrübe yaşamamışlardır. Do- 
layısıyla Vedaların kaynağı da Brahma değil, Brahmanların kendile- 
ridir. Buda”ya göre Brahmanlar bilmedikleri, görmedikleri yolu, Bu, 
tek yoldur diyerek öğretir. Oysa Brahmanlar”ın tek yolu kendilerinin 
bildiklerine dair söylemleri gerçeği yansıtmaz. Buda Brahmanların 
içinde bulunduğu durumu, birbirine bağlı, kör adamlardan oluşan 
bir sıraya benzetir. İlk sıradaki kişi hiçbir şey görmez, ortadaki de bir 
şey görmez sondaki de bir şey görmez. Bu nedenle de Buda, baştaki, 
ortadaki, sondaki bir şey görmeyen Brahmanlar ile konuşmayı gü- 
lünç, boş ve faydasız olarak görür. 


Buda, Brahmanların yanlış yolda olduğunu bir başka örnekle an- 
latır. Ömneğe göre, Brahmanlar, “Güneş ve ayı, onlara dua etmek, ibadet 
etmek için çok iyi gören, doğdukları ve battıkları zaman ellerini bağlayan 
Brahbmanlar güneş ve ay ile bir olmak için "Bu doğru yoldur, kurtuluşa götü- 
ren yoldur. Kim buuygulamada bulunursa güneş veay ile bir olur” diyerek yol 
gösterebilir mi?” şeklinde birsoru sorar ve aldığı, “Hayır”cevabı üzerine 
Buda, onların daha gördükleri şeyler ile bile bir olma yoluna götüre- 
meyeceklerini, hal böyleyken onların Brahma ile bir olmaya götüren 
yolu bilmelerinin imkansız olduğunu, dolayısıyla onların konuşma- 
larının boş ve aptalca olduğunu söyler. Buda, böyle bir durumu da 
çok güzel bir kıza üşık olduğunu söyleyen birinin örneği ile açıklar. 
Aşık olan adama çevresindekiler, “Onun bangi kasttan olduğunun bili- 
yor musun7, “Peki, onunadını, kabilesini, kısa mı uzun mu olduğunu, açık mı 
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koyu mu tenli olduğumu, nereli olduğunu biliyor musun?” şeklinde sorular 
sorar. Adamın sorulara hayır cevabı vermesi üzerine “Sen biç görme- 
diğin, bilmediğin birini mi arıyor, arzuluyorsun?” diye karşı çıkılır.””” Buda 
Brahmanları, anlattığı hikayedeki adama benzetir ve onların da hiç 
görmedikleri bir şey hakkında konuştuklarını söyler. 


Brahmanların bilgi sahibi olmadıkları halde Brahma ile bir olma- 
yı öğretmelerinin yanında bir de bazı Brahman ve samanaların kendi 
yollarını ve gerçeklerini tek yol/gerçek olarak anlatmaları eleştirilir. 
Bazı Brahmanlar veya samanalar, kendilerine yakın olan görüşleri, Bu, 
tek gerçektir ve bunun dışında her şey yanlıştır”” diyerek saplandıkları ve 
bir bütün olarak tek bir öğretiyi veya amacı paylaşmadıkları için kur- 
tuluşa eremez. Benzer bir durum İslam ve tasavvuftaki mezhepleşme, 
tarikatlaşma eğilimlerinde görülebilir. Mezhep ve tarikatların orta- 
ya çıkmasında Allah”n birliği, Hz. Muhammed”in peygamberliği gibi 
konularda bir ayrım olmasa da bazı şeri ve hukuki ayrımlar yaşanır. 
Ayrımlar neticesinde mezhepler veya tarikatların birbirlerini yoldan 
çıkmış olmakla itham ettikleri de görülür. Böyle bir ayrım, İslam toplu- 
munun yetmiş iki fırkaya ayrılacağı ve sadece birinin doğru yolda ola- 
cağı hadisi ile de desteklenir.””” Hadisi yorumlayan her mezhep Brah- 
manların yaptığı gibi kendi yolunu hak, diğerlerini batıl olarak görür. 


Tasavvufta, din adamlarının yanında, dinin görünen kısmı olan 
ibadetlere ağırlık veren kişiler, yani abidler (ibadet edenler) bazı su- 
filer tarafından eleştiriye maruz kalır. Onlara, Budizm”de olduğu gibi, 
dinin ritüellerini uygulamaları, ancak ahlaklarını geliştirmemeleri 
yönüyle bir eleştiri getirilir. Abidler, şeriatı iyi bilen, namaz, oruç, 
zekat gibi ibadetleri aksatmayan kişilerdir, bunun yanında onların 
ibadete olan düşkünlükleri içlerinde bir karşılık bulmamıştır. Onlar, 
hilebaz ve kendini bilmez, giysisiyle gösteriş yapan, kişiliği ile alçak 
ve dünyanın en küçük bir kıymığına bile kurban olacak kimseler ola- 
rak tanıfılır.”” Burada abidler, hem dini hem de tasavvufi anlamda 
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uzak durması gereken neredeyse her şeyi yapan kişiler olarak tanı- 
tılır. Budizmde de Brahmanlar, dini anlamda yanlış yolda olmakla 
birlikte, bazı yerlerde dünyevi veya ahlaki anlamda da yanlış yola 
girmiş kişiler olarak tasvir edilir. Tasvire göre Brahmanlar dünyevi 
arzuların (beş duyusal hazzın) esiri olmuşlardır. Normalde bir Brah- 
manın duyusal hazlardan kaçınması gerekirken bunların adeta akıl- 
ları başlarından gitmiştir. Onlar suçlu bir şekilde, tehlikenin farkında 
olmadan, çıkış yolunu bilmeden zevk içinde yaşarlar. 


Bazı sufiler abidleri ve zahitleri eleştirirken benzer ifadeler kulla- 
nırlar. Örneğin bazı abidler, ibadetleri yerine getirip zahitlik gösterisi 
yapan, ancak Allaha karşı sadakat hissi bulunmadığı için zühtü red- 
deden kişiler olarak tanıtılır. Bunlar, zahirde gösterdikleri kullukla 
insanlara abidlik taslar, içten ve samimi olduklarını düşünür. Buna 
rağmen, organları her şeyi ortaya döker, gözleri, Allahın hoşlan- 
madığı şeye bakar, dilleri Allah”ın sevmediği şeyi konuşur, sohbet 
esnasında ya giybet ya da başka kötü şeyler konuşurlar.”” Abidlere 
karşı getirilen eleştiri ibadetin görselliğinde kalmış olmaktır. Abidler 
ibadetleri bazı hareketleri yapmak veya ne emredildiyse aynen uy- 
gulamakk şeklinde algılar. Eleştirenler ise Allah”ın insanlardan sadece 
belirli uygulamalarını yapmalarını istemeyeceğini savunur. Asıl olan 
insanın kalbini temizlemesidir. Abidler kalbi temizlemek, iyi ahlaka 
sahip olmak gibi bir amaç gütmediklerinden onlarda büyüklenme, 
kiskançlık, nefret, cimrilik ve düşmanlık da görülebileceği söylenir.”” 
Harakani, namaz kilmak ve oruç tutmakabidlerinişidir, ama afetleri kalp- 
ten uzaklaştırmakviğitlerin işidir””” diyerek ibadet ile meşgul olan abid- 
lerin kalp temizliğikonusunda yetersiz olduklarını söyler.Sülemi, her 
ne kadar bir eleştiri getirmese de Melamiliği tasnif ederken en alt ba- 
samak olarak şeri bilgisi, fıkıh bilgisi olan ölimleri gösterir. 


Hacı Bektaş, abidleri eleştirdiği gibi zahitleri de eleştirir. Ona göre 
zahitler, gece gündüz Allah” zikreden, korku ve ümit arasında bulu- 
nan, dünyevi arzuları terk eden, kendi bilgileriyle hoşnut durumda 
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239 Hacı Bektaş, Makalat, s. 46-47. 
240 Harakani, s. 255. 
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olan kişilerdir. Nereden gelip nereye gittiklerini bilmezler, çünkü 
onlara hidayet kapısı açılmamıştır. Allah” hatırlamaları kendi gayret- 
leriyledir.”” Hacı Bektaş, zahitleri eleştirirken din adamlarının kuru 
bilgide, abidlerin kuru ibadette kaldıkları gibi zahitlerin de kuru bir 
zübt içinde olduklarına değinir. Her üçü de kendilerine has bir yön- 
tem bulmuş ancak eylemin özüne ve amacına ulaşamamıştır. Hacı 
Bektaş, arif ile zahit arasındaki farkı açıklarken arifin Allaha zahidin 
ise kendi arneline baktığını söyler. Dolayısıyla arif, Rabbi için, zahit 
ise kendisi için çalışır.”” Burada zahit eleştirilirken arifin yüceltilme- 
si yönelim nesnesi ile ilgilidir. Zahitler, züht hayatını yaparken bile 
kendilerine (aslında nefislerine) yönelirler. Arifler ise sürekli Allah ile 
meşgul olduğundan onların nefislerine yönelmesi söz konusu değil- 
dir. Hacı Bektaş ve diğer sufilerin birbirleri hakkındaki eleştirileri as- 
lında gerçek olduğunu iddia ettikleri yolu tekele alma mücadelesidir. 
Bu sebeble her bir grup kendi öğretisini anlatmak ve onun doğrulu- 
ğunu ispatlamaktan ziyade diğerinin yanlışlığını göstermek suretiyle 
kendi konumunu belirler. Diğer tarikatlara getirilen eleştiriler de hep 
özü kavrayamama üzerinden yapılır. 


Brahmanların, dini alandan uzaklaşmış, dünyaya dalmış kişiler 
olarak tasvir edilmelerinin bir sonucu olarak onlar maddi kazanç 
peşinde koşan kişiler olarak anlatılır. Sonadanda Sutta”da, Sonadanda 
isimli bir Brahman, Buda ile tartışmaya giderken içinden, “Eğer Gota- 
ma bana bir soru sorarsa cevabm tatmin edici olmalı. Aksi takdirde o, “Bu, 
sorduğum sorunun gerçek cevabı değil diyerek beni küçük düşürebilir ve bu 
yüzden de tarikatım beni “Sonadanda bir aptalmış, biçbir şeyden anlamıyor- 
muş, Gotama”ya uygun cevabı veremedi diyerek küçümseyebilir. Böylece 
şöhretim zarar görür ve sonra da gelirimiz zarar görür. Gelirimiz itibar kazan- 
mamıza bağlı””” diye geçirir. Parçadaki eleştiriye göre Sonadanda, tar- 
tışmaya giderken haklı çıkmayı, öğretisinin doğru olduğunu ispatla- 
mayı düşünmek ve böylece hem Buda”ya hem de takipçilerine doğru 
yolda olduğunu göstermek yerine haklı çıkması durumunda artacak, 
haksız çıkması durumunda azalacak gelirleri düşünür. 


241 Hacı Bektaş, Makalat, s. 47-48. 
242 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 31. 
243 Sonadanda Sutta, s. 151. 
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Brahmanların maddiyata olan düşkünlüğü, Maba Govinda Sutta”da 
Büyük Kahya adındaki bir Brahman danışmanın, görevinden istifa 
etmesi ve bunun üzerine diğer danışmanların onu, görevine dönmesi 
konusunda ikna etme çabalarının anlatıldığı bir yerde geçer. Anla- 
tıya göre ülkenin soyluları, Büyük Kayhayı işine geri dönmesi için, 
Brahmanlar paraya karşı açgözlüdür, belki büyük Kabyanı parayla tekrar 
kazanabiliriz diye düşünerek ona bolca para teklif ederler.””” Sutta- 
lara göre, Brahmanların maddiyata karşı olan düşkünlükleri, onların 
yanlış yollardan para kazanmasına yol açar. Bazı Brahmanlar, bile, 
kumazlk, el falı, kebanet, rüya yorumları, adaklar için ödeme almak, cinsel 
gücü arttırmak, yaşamak için iyi yerler tespit etmek, mekünları kutsamak, 
törensel banyolar, kurban adama, kusturucu, isbal edici ilaçlar vermek gibi 
şeyler ile kendilerine kazanç sağlarlar.”” Brahmanların maddiyat için 
yaptıkları ne dini ritüeller ne de kurtuluş ile ilgilidir. Onlar insanla- 
rın zaafiyetlerinden faydalanmaktan başka bir şey yapmamaktadır. 
Eleştirilere göre Brahmanlar, asıl yapmaları gereken işlerin dışına çı- 
karak ve insanların kendilerine olan ihtiyaç ve güvenlerini kullana- 
rak dini, para kazanmaya alet etmektedir. 


Yukarıdaki gibi bir eleştiri sadece Budizm için değil birçok din 
için geçerli bir durumdur. Dini alandaki uzmanlıkları dolayısıyla bir 
meşruiyet ve otorite zemini bulan din adamlarının bazı durumlarda, 
maddi kazançlar için uzmanlık alanlarının dışına çıkarak ya da alanı 
genişleterek insanlara hizmet etme adı altında onlardan faydalanma- 
ya çalıştıkları görülür. Tasavvufta da bazı zahitler işlerini yüceltme, 
kibir, gurur, yapmacıklık, yağcılık, dalkavukluk, halk nezdinde kabul 
görmekten hoşlanma, benimsediği yolun insanlarca onaylanması, 
müritlerden bir şeyler isteme, namahremlere bakma gibi eylemleri 
yüzünden eleştirilir.””” Kuşeyri, çarşılarda Kur”an okuyanlarla bera- 
ber oturup kalkmaktan, saltanat sahiplerinin emrindeki alimlerin 
arkadaşlığından uzak durulması gerektiğini söyler.””” Sülemi de dini 
istismar etmemeyi, din karşılığında ekmek yememeyi ve zenginlere 


244 Maha Govinda Sutta, s. 276. 

245 Brahmagala Sutta, s. 16-18. 

246 Tirmizi, s. 54-55, Yesevi, Fakrname, s. 73. 
247 Sülemi, s. 197 
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tamah ederek onlara hizmet etmekten uzaklaşmayı sufilerin edeple- 
ri arasında gösterir.””” Görüldüğü gibi tasavvufta sadece alimler, din 
adamları değil zahitler de eleştirilir. Eleştirinin ölçütü bağlı bulunu- 
lan zümre degil, kişilerin davranış ve tutumlarıdır. İster dini ister ta- 
savvufi alanda olsun kişilerin eylemlerinin doğruluğunda öğretinin 
özünü kavramak ve ona göre hareket etmek ölçüt olarak alınır. 


Sonadanda Suttalda Brahmanların erdem ve ahlak konusuna haya- 
ti bir önem verdikleri, ancak erdem ve ahlakın ne olduğundan haber- 
siz oldukları belirtilmişti. Erdem ve ahlakın ne olduğunu bilmeyen 
Brahmanlara karşı yapılan eleştiri sadece maddiyata düşkünlükleri 
sebebiyle değildir. Onlar şehvete karşı da zaafiyet gösteren kişiler 
olarak tanıtılır. Brahmanların şehvete olan düşkünlüğü, Maba Govin- 
da Sutta”da Büyük Kahya”ıın hiköyesinin devamında verilir. Daha 
önce para ile ikna edilmeye çalışılan Kahya bu sefer de kadınlar ile 
ikna edilmeye çalışılır. Anlatıya göre ülkenin soyluları, Brabmanlar 
kadın konusunda açgözlü olurlar. Kübyayn kadınlarla yeniden kazanaliliriz 
diye düşünerek ona, “Yedi krallıkta fazlasıyla kadın var. İstediğinizi alın” 
derler.””” Budist metinlerde Brahmaların şehvet düşkünü kişiler ola- 
rak tanıtılması normal, sıradan insanların şehvete olan düşkünlükle- 
rinden farklıdır. Tek tanrılı olsun ya da olmasın pek çok inançta ta- 
pınak görevlileri ya da bazı din adamları bekar olmaları ile ön plana 
çıkar. Bekar olmak tapınak görevlileri için bir numaralı kuraldır. Bu- 
dist metinde ise Brahmanlar, bekarlığa riayet etmemenin de ötesine 
geçerek kadın düşkünü kişiler olarak tanıtılır. 


Buda”ya göre Brahmanlar şehvetin esiri oldukları gibi, arzuya yol 
açan beş engel tarafından da kuşatılmışlardır.”” Beş engelin beşiyle 
kuşatılan, şehvet ve maddiyata düşkün Brahmanlar aslında yüzü ta- 
mamen dünyaya dönük bir hayat yaşar. Onlar, kastın en üstünde yer 
aldıklarından ölüm sonrası hayatları garanti altına alınmıştır. Geçim 
sıkıntısı gibi bir dertleri de yoktur, dünyeviarzuların esiri olan Brah- 
manlar, geçim sıkıntısı bir yana rahata ve lükse düşkün bir yaşam 


248 Sülemi, s. 61, 63. 
249 Maha Govinda Sutta, s. 276. Anlatıda, Kahya, öneriyi geri çevirir. 
250 Tevigga Sutta, s. 311, - 
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sürerler. Onlar, geniş ve yüksek yatak ve kanefeler, bayvan figürlü süsleme- 
leri olan divanlar, keçi kilından örtüsü olan postlu yataklar kullanırlar. Ko- 
kulu pudra sürer,duş, yağlı masa, ayna, kokulu suyla duş gibi kendileri güzel- 
leştiren, süsleyen şeylere alışırlar?” Brahmanlar, Buda tarafından, halka 
yaşamlarıyla örnek olması gerekirken aksine halkın yaşam şeklinden 
çok uzak bir hayat sürerek onlara dini önderlik etmeye çalışmakla 
ve böyle davrandiıkları için de kurtuluş yolunu bilmemekle eleştiri- 
lir. Buda”ya göre Brahmanlar halktan herhangi birinin kurtuluşu bir 
yana daha kendi kurtuluşlarını bile sağlayamamışlardır. 


Gündelik ve dini hayattaki davranışları eleştirilen Brahmanların 
konuşmaları da aynı şekilde boş ve gereksiz olarak nitelenir. On- 
lar, kral hiköyeleri, haydut hikayeleri, yöneticiler, savaş hikayeleri, 
yiyecek-içecekler, kıyafetler, yataklar, çiçekler, esanslar, ilişkiler, 
şehirler, ülkeler, kadınlar, kahramanlar hakkında konuşurlar. Köşe- 
lerde, çeşme başlarında dedikodu yaparlar, hayalet hikayeleri an- 
latırlar. Yerlerin ve denizlerin yaratılışı hakkında teoriler üretirler.”” 
Bazı inançlarda din adamlarının veya kutsal kişilerin yaratıcı ile 
olan ilişkileri sonucunda ilahi bilgiye sahip oldukları ve söyledikle- 
ri her sözde bir anlam olduğu kabul edilir. Yani onlar konuştukla- 
rında hak konuşur. Buda”ya göre ise Brahmanlar dünyevi, dünyaya 
dönük kişiler oldukları için onlardan, kişilerin manevi arayışlarına 
çare olacak sözler duymak imkansızdır. Dünya işleriyle meşgul olan 
Brahmanlar konuşurken de dünya işleri hakkında konuşur. Hakim 
Tirmizi de seçkin kişilerden bazılarının Allaha yakınlık esintisini 
aldıklarında, gücün tamamını elde ettiklerini zannettiklerini ve zi- 
yafetler, eş-dost muhabbeti, boş konuşmalar gibi manasız işlerden 
oluşan nefsin şehvetlerine daldıklarını söyler. Onlar, sahip oldukla- 
rını iddia ettikleri nitelikler ile herhangi bir köyün ya da bir bölge- 
nin yöneticiliğini elde eder veya kadınların, gençlerin ve cahillerin 
meydana getirdiği zamane topluluklarından birine lider olurlar. 
Bakışların kendilerine yöneltilmesinden, yüceltilmekten ve hürmet 
görmekten hoşlanırlar.”? Hakim Tirmizi”nin eleştirisi daha yolun 


251 Brahmagala Sutta, s. 11-13. 
252 Brahmagala Sutta, s. 13. 
253 Tirmizi, s. 54. 
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başındaki kişilerin davranışlarıyla ilgilidir. Böyle davranan kişiler 
henüz işin başında olduğunu unutarak yolu tamamlamış, mertebe- 
leri geçmişcesine devranmaktadır ki aslında yolu tamamlayan kişi- 
lerde, yukarıdaki gibi davranışlar görülmez. Böyle davranan kişileri 
Budizmdeki beş engel ile çevrelenmiş din adamlarına benzetmek 
mümkündür. 


Brahmanlar, boş konuşmaları yönüyle eleştirildikleri gibi kav- 
gacı bir üslup kullandıkları için de eleştirilir. Onlar birbiriyle ko- 
nuşurken şu şekilde kavgacı, kırıcı ifadeler kullanan kişiler olarak 
tanıtılır, 


“Sen bu doktrini ve disiplini anlamıyorsun, ben anlıyorum. Bu dokt- 
rin ve disiplini nasıl bilebilirsin ki? Yanlış fikirlere doğru gidiyorsun. 
Doğru olan benim. Ben tutarlı konuşuyorum sen konuşmuyorsun. 
İlk olması gerekeni sona, son olması gerekeni başa getiriyorsun. Şu 
ana kadar düşünerek bulduğun şeylerin tamamı yanlış. Öğretin çü- 
rütüldü. Yanlış olduğun kanıtlandı Bakış açını (fikirlerini ) temizle- 


mek için çalışmaya başla”””" 


Muhasibi de bazı zahitleri benzer şekilde eleştirir. Muhasib”ye 
göre bazı kişiler, birbirleriyle tartışırken Kaç badis ezberliyorsun? Bü- 
yüklerden kaçıyla karşılaştın? Bilginlerden kaçını gördün? Beni sana üstün 
görüp de sana öncelik ve üstünlük tanıyan biç kimse olmamıştır diye kü- 
çümser bir tavırla tartışır.”” Yine bazıları da doğruyu söyler fakat 
başkasının fikrini benimsemez, kendisinden başkasının görüşünü 
kabul etmez. Tartışmadaki gücüyle öyle aldanmıştır ki araştırma ve 
yardım olmadan ve kendisine muhalefet edene karşı deliller getir- 
meksizin konuşmasının mümkün olmadığını zanneder.””“ İki örnekte 
de din adamlarının (veya zahitlerin) bilgi üzerinden bir tartışamaya 
girmedikleri görülür. Normal bir tartışmada olması gereken fikirlerin 
ortaya konması ve bunlar üzerinden hareket etmek yerine din adam- 
ları karşıdakinin fikirlerinin niteliğinden ziyade kendi bilgileri ve de- 
neyimlerinden bahsedereküstünlük kurmaya çalışır. 


254 Brahmagala Sutta, s. 14-15. 
255 Muhasibi, s. 338. 
256 Mulhasibi, s. 534. 


— 2o9 — 


— VASAVVUF VE BUDİZMİN ORTAK DİiLi — 


Budizmin ortaya çıkışının anlatıldığı bölümde, Buda”nın yeni bir 
öğreti kurmak için değil, bozulan eski öğretiyi yeniden inşa etmek 
için ortaya çıktığından bahsedilmişti. Buda”nın Brahmalara yaptığı 
eleştirilerden bazıları buna bir örnek olabilir. Buna göre Buda”nın 
dönemindeki Brahmanlar, eski Brahmanların özelliklerini taşımazlar. 
Eski Brahmanlar, Budizm”in esaslarına uygun davranışlar sergileyen 
kişiler olarak tasvir edilir. Mevcut Brahmanlar ise bundan oldukça 
uzak bir yaşam sergiler. Eski Brahmanlar, kibirden uzak, rahat ve 
konfora düşkün olmayan, arzularına kapılamayan, şimdiki Brahman- 
lar gibi seçkin bir yaşam sürmeyen kişilerdir.”” Sadece eski Brahman- 
lar değil, Brahma”nın kendisi de aslında Brahmanlardan farklıdır. O, 
eşler ve zenginlikler edinmez, nefret dolu değildir, kötü niyetli de- 
gildir, kelimenin tam anlamıyla saftır. Brahmanlar ise bu özelliklerin 
hepsinden uzaktır.”" Buda, böyle bir hayat süren Brahmanları, Bir 
Brabmanın yapması gerekenleri ibmal eden ve yapmaması gerekenleri ya- 
pan kişiler olarak tanımlar ve onların çağrıları, yalvarmaları, ricaları 
ya da yaltaklanmaları sonucunda ölüm sonrasında Brahma ile birliğe 
erişmelerinin imkönsız olduğunu söyler. Çünkü onların nitelikleri, 
bilgileri bunu yapabilmek için yeterli değildir.”” 


Kadim öğretinin yeniden inşasına yönelik bir görüş ile ortaya 
çıkan sistemler, eski öğretinin doğru olduğunu, ancak zamanla bo- 
zulmaya uğradığını söylerek bozulan sistemi düzeltme yoluna gider. 
Buna benzer bir durum İslam düşüncesi için de geçerlidir. Müslü- 
manlar göre dünyada bir tane din vardır, o da İslamdır. Yahudilik 
ve Hristiyanlık gibi dinler ve bunların kutsal kitapları aslında İslam”ın 
bir tezahürüdür. Tevrat ve İncil zaman içinde din adamlarının elinde 
bozulmuştur. Hz. Muhammed de bozulan dinleri tamamlamak üzere 
gelmiştir. 


İslam düşüncesindeki eski öğretinin orfinalliğine yapılan atıfların 
benzerlerini tasavvuf klasiklerinde de görmek mümkündür. Bazı ya- 
zarlar, kendi dönemlerinde tasavvufun ve sufilerin geldiği durumun 


257 Ambattha Sutta, s. 129. 
258 Tevigga Sutta, s. 313. 
259 Tevigga Sutta, s. 312. 
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kötüye gittiğini, sufilerin şekil ve kıyafet olarak eski sufilere benze- 
se de ruh ve muhteva olarak başkalaştıklarını söyler. Hatta tasavvuf 
yolu hakiki manasıyla tamamen yok olmuştur. İnsanlar, eski sufiler 
gibi samimi davranmamakta, ihtiras ve şehvetin esiri olmaktadır.”” 
Tasavvuf klasiklerinde de özellikle Melamilik”ten bahsedilirken eski 
Melamilerin doğru yolda olduğu, İslam ile uyuşmayan taraflarının 
bulunmadığı, ancak yeni Melamilerin bundan uzak oldukları, İs- 
lam”ın hükümlerine uymayan işleri yapabilmek için Melamflik kılı- 
fını kullandıkları söylenir.”“" Benzer eleştiriler sadece Melamilik için 
değil pek çok tarikat için bulunabilir. Mevcut tarikatın uygulama ve 
inançlarından rahatsız olan, onu doru bulmayan kişiler bazı durum- 
larda tarikatın kendisinin yoldan çıkmış olduğunu söylemek yerine 
aslından uzaklaştığını söyler. 


Buda”ya göre eski ve gerçek Brahmanlıktan uzak bir şekilde yaşa- 
yan Brahmanlıar, içine düştükleri tehlikenin farkında değildir. Gün- 
lük hayatları boş ve faydasız olan Brahmanların öğretileri ve öğreti 
uğruna harcadıkları çabalar da faydasız olarak değerlendirilir. Bu- 
da”ya göre Brahmanların kurtuluş öğretileri ve çabaları ağzına kadar 
dolu bir nehrin bir kenarında durup karşıya geçmek için karşı kıyıya 
“Buraya gel” diye seslenen veya karşı kıyıyı bir halatla kendisine çek- 
meye çalışan kişilere benzetilir.””” Böyle bir kişinin çabaları ne kadar 
amacına uygunsa Brahmanlar”ın amaçları da ancak o kadar uygun- 
dur. Benzetmeye başka bir açıdan yaklaşıldığında, Budist öğreti açı- 
sından, önemli olanın karşıya geçmenin de ötesinde nebire girmek ve 
nehirde ilerlemek olduğu söylenebilir. Buda”nın öğretisinin tekne ola- 
rak adlandırılmasından yola çıkarak Buda”nın, insanlara nehrin kar- 
şısına geçmeyi değil, o nehirde ilerlemeyi ve böylece hakikate ulaş- 
mayı bir hedef olarak gösterdiği söylenebilir. Buradaki benzetmeye 
tasavvufi açıdan yaklaşıldığında, Yunus Emre”nin, Şeriat bir gemidir 
hakikatderyasıdır”””, Hakikat bir denizdir şeriattır gemisi””” mısralarında 
sembolik değerini bulan şeriat, tarikat, bakikat formülüne benzer bir 


260 Sülemi, s. 80-81. Ayrıca bkz. Sülemi, s. 2, Kelabazi, s. 50. 
261 Molla Cami, s. 201. 

262 Tevigga Sutta, s. 309-310. 

263 Gölpınarlı, Yunus Emre, s. 173. 

264 Gölpınarlı, Yunus Emre, s. 176. 
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anlam çıkarılabilir. Burada yanayyı (gemi) şeriat (Budizme göre Dar- 
ma), Nirvana”yı da deniz yani hakikat olarak değerlendirmek müm- 
kündür. Sürekli bir akışkanlık ve değişkenlik halinde olan nehir de 
dünyayı ve dünya hayatını sembolize eder. Dolayısıyla değişken ve 
bir anlamda tehlikeli olan nehirden yani dünya hayatından, bir tehli- 
ke görmeden denize ulaşmak da ancak sağlam bir gemi ile mümkün- 
dür. Sembolizmi biraz daha genişlettiğimizde, tarih boyunca pek çok 
kişinin kendilerine göre bir gemi inşa ettiğini ve en sağlam geminin 
de kendi gemileri olduğunu iddia ettiklerini söylemek mümkündür. 
Ayrıca yeni bir gemi inşa eden herkes, diğer gemilerin sağlam olma- 
dığını, onların batmaya mahküm olduğunu da söyleyerek kendi öğ- 
retilerini güçlü göstermeye çalışmıştır. 


Buraya kadar verilen eleştirilere göre Brahman sınıfı din adamı 
olmak bir tarafa, sıradan insanlarda bile bulunmaması gereken kötü 
davranış ve ahlakın tümüne sahiptir. Onlar, sıradan insanları kirli 
kendilerini de arınmış olarak görürken fark etmeden bütün kirlere 
bulaşmıştır. Böyle kişilerin ve onların öğretilerinin insanları kurtulu- 
şa ulaştırma imkanı yoktur. Brahmanlar nefislerinin her türlü isteği- 
ni yerine getiren, halkın genelinin aksine rahat ve lükse düşkün bir 
hayat sürer. İnsanların önce kast sistemi ile kendilerine bağımlı hale 
getiren Brahmanlar, kurtuluş inancını da sadece kurban ritüellerine 
indirgemiştir. Halkın kurtuluşunu da kastın gerekliliklerini yerine ge- 
tirmekten geçtiğini söyleyerek onların bir üst kasta geçme çabaları- 
nın önüne geçer. Kendileri ise en üst kastta yer almaları dolayısıyla 
kurtuluşu garanti aldıkları için dünyada herhangi bir çabaya ihtiyaç 
duymazlar. Böyle olunca onlar için dünya nimetlerinin tadını çıkar- 
maya engel olabilecek bir durum kalmaz. 


2.4.2. Katı Riyazete Gösterilen Tepkiler 


Budizm, orta yol doktrini olarak kabul edildiğinden riyazet ve 
çilecilik konusundaki aşırı tutumlar hoş görülmez. Buda, bir dönem 
katı birriyazethayatısürüp hakikate ulaşmanın bu yolla mümkün ol- 
madığını görünce vazgeçer. Böyle hayat sürenler eleştirilir. Buda”nın 
çıktığı hakikat arayışına benzer bir durum, Anadolu sahasında Evha- 
düddin Kirmani”nin hayat hikiyesinde geçer. Onun hakikat arayışı 
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önce medresede başlar. Medrese”de müderrisliğe kadar yükseldikten 
sonra ilim yolunun kendisine yetmediğini düşünerek ağır bir riyazet 
hayatı yaşamaya başlar. Riyazet hayatı gereği açlık, uykusuzluk gibi 
uygulamalarda bulunur, ancak bunlarda da bir fayda göremez. Daha 
sonra Bağdatlı bir mürşide bağlanarak aradığı hakikati bulur.” Ta- 
savvuf ile Budizmin farklarından biri olan, Budizmide öğretinin ta- 
savvufta ise şeyhin ön plana çıkmasının bir örneği burada görülür. 
Kirmani”nin hakikat arayışları bir şeyh bulunca biter. 


Budist metinlerde köpek adam olarak bilinen Korakhattiya adın- 
daki bir keşişin hikiyesinden bahsedilir. Korakhattiya, yiyeceklerini 
yalnızca ağzıyla (ellerini kullanmadan) yiyen bir derviştir. Buda”nın 
yanında bulunan Sunakkhata, onu görünce, bu, gerçek bir Arabant 
keşiştir diye düşünür. Buda, onun içinden geçenleri bilerek Korak- 
hattiya”nın aslında gerçek bir Arahant olmadığını söyler. Yine aynı 
bölümde işlenen başka bir anlatıya göre Kalaramutthaka adında 
çıplak bir çileci farklı katı riyazet uygulamalarıyla yaşamaya karar 
verir. Sunakkhatta onu gerçek bir Arahant olduğunu düşünür. Buda 
onun da gerçek bir Arahant olmadığını söyler. Her iki anlatıda da 
kişilerin gerçek bir Arahant olmadığı ortaya çıkar. Hikayelerde dış 
görünüşün yanıltıcı olabilecegi, kişinin gittiği yolda ne kadar sebat 
göstereceğinin bilinemeyeceği gibi konular ele alınır. İlk hikayedeki 
keşiş kendince ne kadar bir riyazet hayatı yaşasa da, yaşadıkları onun 
kurtuluşa ulaşmasında etkili olmaz. İkinci hikyedeki keşiş ise daha 
ölmeden girmiş olduğu yoldan vazgeçer, hatta önceden gittiği yolun 
yasaklarının tam tersini yapar. 


Yukarıdakilere benzer bir başka anlatı da Kassapa Sibanda Sut- 
te”da yer alır. Anlatıda Kassapa adındaki çıplak bir çileci Buda”ya 
gelerek onun çileciliği eleştirdiğini duyduğunu ve bunun doğru olup 
olmadığını sorar. Bunun üzerine Buda, çileciliğin yanlış olduğunu 
söyler, ancak çıplaklık ve çileciliğin nasıl olması gerektiğini de anla- 
tır. Metinde bazı samana ve Brahmanların çileci uygulamaları sama- 
nalık ve Brahmanlıkolarak kabul ettikleri söylenir. Uygulamalardan 
bazıları şunlardır, 


265 Bayram, Şeyh Evhadüvd-din..., s. 120-128. 
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Çıplaklık, serbest yapılı olmak, yemekten sonra ellerini yıkamak 
yerine yalayarak temizlemek, dilencilik barici getirilen yiyecekleri 
reddetmek(...), kendini sadece bir, iki ya da yedi sadaka için tutmak, 
günde sadece bir defa yiyecek almak ya da her iki günde bir ya da 
ber yedi günde bir almak, yeşillik, yabani pirinç, Nivara tobumu(...) 
ile beslenmek, kendi topladığı meyyeler ile beslenmek, kalın kendir- 
den yapılmış elbise giymek, çöpten toplanmış çaputtan yapılan kı- 
yafetler giymek (...) at kuyruğundan yapılan kiyafet giymek (...), 
saç ve sakal birakmak, uyunulan yerin altına demir çiviler ya da 
dikenler yerleştirmek, tahta yatak kullanmak, açık alanda uyumak, 
tozlu, kirli giyinmek (...), pis şeyler yemek vs.7“” 


Buda”ya göre bir adamın sadece yukarıda sayılan şeyleri yapıyor 
olması onun samana veya Brahman olarak adlandırılması için yeterli 
değildir. Kişi katı riyazet hayatını sürdüğü halde davranışta, kalpte, 
zekada mutluluğa ulaşmak için yapması gerekenleri yapmıyorsa o 
kişi samanlıktan, Brahmanlıktan uzaktır. Ancak, bir Bikşu nefretsizli- 
gi, kötü niyetsizliği geliştirdiği, merhametle dolu bir kalbe sahip oldu- 
ğu zaman ölümcül seli yok ederek kurtuluşa ermiş bir kalbe ve zihne 
sahip olur. O zaman bir Bikşu, samana ya da Brahman diye çağırılır.””” 
Bunlar konuşulurken çıplak çileci Kassapa Kutlu Kiş”ye, “Samanalı- 
ğı ya da Brabmanlığı kazanmak ne kadar zor” der. Bunun üzerinde Buda 
şunları söyler, 


“Kassapa, bunlar Samana ve Brabman yaşamını sürdürmenin 
zorluğunu anlatan ve herkes tarafından kullanılan ortak sözlerdir. 
Fakat eğer yaşam zorluğu, çetinliği sadece çileciliğe, bunların ta- 
mamınn uyğulanmasına bağlanırsa, samana ve Brahman yaşamı- 
nın sürdürülmesinin zor olduğunu söylemek uygun olmaz. Bu, aile 
reisi (bousebolder ) ya da onunoğluiçin ya da berbangi köle bir kıza 
kadar berkes için şunu söylemek mümkündür, "Ben de çıplaklığa ge- 
çeceğim, alışkanlıklarımı kısıtlayacağım” Fakat Kassapa, keşişliğin 
bunların ötesinde birçok çeşiti de vardır. Ancak bunları da yaptık- 
tan sonra "samanalığı ya da Brakmanlığı kazanmak ne kadar zor" 


266 Kasappa Sihanada Sutta, s. 227-232. 
267 Kasappa Sihanada Sutta, s. 232. 
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denebilir. Kassapa, bir Bikşu nefretsizliği, kötü niyetsizliği geliştirdi- 
ği, merbametle dolu bir kalbe sahip olduğu zaman öfkenin, kötü niye- 
tin olmadığın bilir. O, ölümcülseli yok ederek kurtuluşa eren kalpte, 
zibninde oturur. Bu sarboşluklardan özgürdür ve henüz bu görülen 
dünyada iken bilgi ve anlayışa sahip olur. O zaman, Kassapa, bir 
Bikşu samana ya da Brahmandiye çağırılır.“ 


Kassapa, bir kişinin ne zaman samana ya da Brahman olacağının 
bilmenin zor olduğunu söyler. Buda, aynı söylevi bir kişinin ne za- 
man samana ya da Brahman olacağını bilme ile ilgili olarak tekrarlar. 
Buda daha sonra çileci uygulamalarının her türünde, kendisinden 
daha iyi birini görmediğini söyler. Daha önce Bayezid”in Şakik-i Bel- 
hi”nin açlık ile ilgili tutumunu eleştirisinden (Onasövle, Allah" iki dilim 
ekmekle denemeye kalkışmasın...) bahsedilmişti. Bayezid”in söyledikle- 
ri Buda”ıın söylediğinin aynısı olmasa da arka planındaki düşüceler 
benzerdir. İkisine göre de zahitlik belirli ritüellerin uygulanmasıyla 
erişilecek bir makam değildir. Önemli olan kişinin ahlakını düzelt- 
mesi, ruhunu arıtmasıdır. 


Budist anlatılarda kişiler bedensel uygulamalar ile kendilerine 
eziyet etmekte ve gerçek samanalığın da katı çilecilikten geçtiğini 
düşünmektedir. Oysa Budaya göre bunlar aslında önemsiz, isteyen 
herkesin yapabileceği şeylerdir. Uygulamaların ne samanalık ne de 
kurtuluş için bir değeri yoktur. Asıl kurtuluş kişinin ahlaki gelişimiyle 
sağlayabileceği bir şeydir. Ahlaki olarak bir gelişme göstermeyen ki- 
şilerin katı riyazet hayatı sürmesi, kendilerine eziyet etmekten başka 
bir şey değildir. 


Tasavvuf metinlerinde manevi gelişimin dış görünüşten ziyade 
içsel bir gelişim olduğu ve içsel manada gelişme göstermeyenlerin dış 
görünüşlerinin bir gösterişten ibaret olduğu söylenir. Buna göre ta- 
savvufta önemli olan samimiyet ve ruhsal gelişimdir. Hacı Bektaş"n, 
KitabülT-Fevaid”e anlattığı bir hikayeye göre Herat sultanı bir gün atla 
giderken yolda Ahmed YesevfTye rastlar ve ona “Bu üstümdeki elbise 
ile namaz kılmak caiz midir” diye sorar. Yesevi, soruya güler. Padişah 


268 Kassapa Sihana Sutta, s. 234-235. 
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gülmesinin sebebini sorunca, “Senin karnın baramile dolu iken ve mazlum 
ibadın vebali boynunda iken sen elbiseden babsediyor ve onunla namaz kılına- 
bilip kılınamayacağını soruyorsun” diye cevap verir.” Yesevi burada ta- 
savvufun genel görüşü olan dini inancın ritüellere sıkıştırılması ve ahla- 
ki tutumların önemsenmemesini eleştirmektedir. Yani önemli olan bir 
ritüelin ne şekilde, hangi kıyafetle uygulanacağı değil, kişinin o ritüele 
ve onun geri planındaki düşünceye hazır olup olmadığıdır. 


Hacı Bektaş, aynı eserinde, Abdullah Ensar?den naklen gösteriş 
konusunda özetle şunları söyler, Nafile namaz ibtiyar kadınların işidir, 
ibtiyari oruç tutmak yemekten tasarruftur, bacca gitmek cibanı temaşadır, 
fakat bir gönül dle geçir ki iş odur, gaybden baber vermek müneccimliktir, ber- 
kesin mertebesini göstermek mukavvinliktir, bir üdemi batınen yaralamak 
cellatlıktır, sevap ümidinde bulunmak dükkünciılıktır, keramet satın almak 
eşekliktir, cennet için ibadet merduddur. Bu dediklerimin hepsivarlık nişane- 
sidir. Asıl tevbid bunların bepsinden beridir. Biz dile, söze bakmayız.Biz, içe ve 
bale bakarız.”” EnsarTnin uyarılarına bakıldığında gerek halkı büyük 
önem vediği nafile namaz, oruç gibi ibadetler gerekse bazı sufilerin 
üzerinde durduğu gaybden haber vermek gibi kerametlerin aslında 
hiçbir değeri yoktur. Kişinin Allah yolunda harcadığı emeklere değer 
veren şey, sevap ümidiyle, cennet için yapılan ibadetler değildir. Yapı- 
lan eylemin değer ölçüsü kişinin kendisi dışındaki insanlar için yap- 
tıklarında saklıdır. Bir gönül ele geçir ki iş odur sözü de böyle bir dini ha- 
yatın gerekliliğini ortaya koyar. Kişinin kendisi de dahil olmak üzere 
kimsenin faydasına dokunmayan şeyler yaparak Allaha yaklaşmak 
imkansıdır. 


269 Hacı Bektaş, Kitabü”l-Fevaid, s. 171. 

270 Hacı Bektaş, Kitabü”l-Fevaid, s. 207 210, Ensari”nin risalelerinin derlendiği eserde bu 
parça İlahiname”de degil Dil ü Can risalesinde şöyle geçer: Mürşitlik yapmak bocalık- 
tir, Giybetten baber vermek müneccimliktir. Eleştiri yolunda yürümek kötülüktür. Selamet 
yolunda yürümek iyilerle yoldaşlıktır. Sırları ortaya çıkarmak deliliktir. Hak ile sabretmek 
mücadeleciliktir. Keramet satıcılık köpekliktir. Keramet satın almak eşekliktir. Ağlamak su- 
culuktur. Kendini kendi diliyle yermek güzelliktir. Doğru davranmak korumacılıktır. Bağışta 
bulunmak dostluktur. Cömertliği düşünmek cimriliktir. Kanaat tevazudır. İyi buylu olmak 
yumuşaklıktandır. Niyaz ve teveccüb kerimliktir. Hak”tan gayrisiyle oyalanmak şirktir. Bu 
söylediklerimizin tamamı sarboşluğun bir işaretidir. Bu işin bakikatine biç kimse varamadı: 
bu muradın dayanağı, biç olmaktır. Bkz. Hace Abdullah-ı Ensari, Dil ü Cün, Varidat, 
İlahiname, Kalendername ve Makulat Risaleleri, Çev., Hasan Almaz, Semerkand 
Yay., İstanbul 2012, s. 18. 
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Budist metinlerde çilecilik yolunu tutan kişilerin kurtuluştan 
uzak olduklarının yanında başka eleştiriler de vardır. Örneğin 
Udumbarika Sutta”da Buda”nın bir çileci ile olan tartışması anlatı- 
lır. Hikiyede Nigrodha, kendi çileci öğretisinden bahseder. Buda 
ise onun uygulamasının yanlış olduğunu söyler. Buda”ya göre katı 
riyazeti tercih eden birinin, tüm gereklilikleri yerine getirdiğinde 
bile bazı hatalara düşmesi mümkündür. Anlatıya göre kişi, daha ön- 
cekilerin aksine çileci uygulamaların hakkını vermektedir, ancak 
yaşadığı hayat tarzı onun tam anlamıyla doğru yolda olduğunun 
bir kanıtı değildir. 


Çilecilik uygulamalarını doğru bir şekide yapan kişinin yapaca- 
gi ilk yanlış, elde ettiği makamdan dolayı mutluluk ve memnuniyet 
hissetmesidir. Ayrıca kişi ulaştığı makamdan dolayı diğerlerini kü- 
çük görerek veya bazı keşiş ve Brahmanları, nasıl ber şeyden yiyerek 
bolluk içinde yaşadığını görün. O ber şeyi yer ve onlar da ona bir keşiş der 
diyerek küçük görüp kibre düşebilir. Kibri yüzünden dikkatsizleşir. 
Katı riyazet uygulamasına geçen kişi, yemeğini iki parçaya bölüp 
bu parça benim için uygundur, bu değildir diyerek uygun olma- 
yan parçayı reddederken uygun olan parçayı da iştahla yer. Böyle 
kişiler, Krallar ve onların maiyeti, Kşatriyalar, Brabmanlar bana savgı 
gösterecek diye düşünerek eylemde bulunur. Ya da saygı duyulan, 
bir başka keşiş ya da Brahman görür ve şöyle düşünür, bu zengini 
önemsiyorlar, ona savygı gösteriyorlar oysa böyle davranışlar göstermeyen 
asıl çileci ve kendiniaşağılayan benim diye düşünerek kıskanç biri olur. 
Katı riyazete geçen birinin yapabileceği bir başka hata da benim 
kurtuluş yolumugörün dermiş gibi, gösterişli bir biçimde gezmesidir.”” 
Buda”ın uyarılarında en çok dikkat çektiği husus kibirdir. Kibir, 
diğer yanlışların çıkış noktası olarak görülebilir. Parçada geçen, 
kibri yüzünden dikkatsizleşir ifadesi kişinin farkındalığa önem verme- 
mesidir. Budizm”in aydınlanma yolunda, merkezi bir konuma sahip 
olan farkındalık kişinin kendine olan güveniyle terk edilebilir. Çi- 
lecinin kıskançlığı ve benim kurtuluş yolumu görün diyerek gezmesi 


271 Metinde çileci birinin yaptığı başka yanlışlardan bahsedilir. Ancak “o kinci, adi, kurnaz, 
düzenbaz, inatçı ve kibirli biridir” şeklindeki ifadelerde bahsedilen kötü huyların sebep- 
leri gösterilmez. 
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de aslında kibri ile ilgilidir. Kendini çileciliği uygulayan en iyi kişi 
olarak gördüğü için başkalarının iltifat görmesini kaldıramaz. 


Budist metinde çilecinin içine düştüğü benzer hatalar tasavvuf- 
ta kibirli zahitler veya alimler için dile getirilir. Kibrin, ölim için 
tehlikesi, kişiyi ilmen kendisinden daha aşağıda olanları hakir gör- 
me, onlardan uzaklaşma, onları azarlayıp kovma, onları hizmetinde 
kullanma, öğrettiği şeyleri başına kakma, halka karşı büyüklenme, 
hep onların selam vermesini, önünde eğilmelerini, kendisinin bü- 
yüklüğünü kabul etmelerini bekleme gibi davranışlara yöneltme- 
sidir. Böyle bir alimin birisiyle girdiği tartışmada karşıdakinin haklı 
olduğunu bilse bile reddedeceği, vaaz verirken azarlayacağı, başka- 
sı ona vaaz verse, onu da azarlayacağı söylenir.”” Buradaki kibirlen- 
meler əlimlerin ve zahitlerin insan ilişkileri konusunda gösterdiği 
kibirdir. Onlar kendilerini Brahmanlar gibi halktan ayrı, onların 
üzerinde kişiler olarak görürler. 


Kibre kapılma, kişinin niteliklerine ve içinde bulunduğu duruma 
göre değişkenlik gösterebilir. Veliler, gösterdikleri kerametle kibre 
kapılabilirken alimler bilgileri ile kibre düşer. Benzer bir durum iba- 
detle meşgul olanlar için de geçerlidir. Muhasibi”ye göre abidlerin 
aldanması, ilimleriyle aldananlar, az yaptıkları amelleri çok görüp 
aldananlar, tartışma esnasındaki sabırlarıyla aldananlar, insanların 
övgülerine aldananlar şeklinde olabilir. Abidlerden bazıları görev- 
lerini yerine getirmek yerine ezberlerinin mükemmelliği ile aldanır- 
ken bazıları da günahlarının çokluğunu bilir, ancak yine de Allahtan 
korkmaz ve ilimleri ile kurtulacaklarını düşünür. Bazıları da helal ve 
haramı anlamaları, fetva ve hüküm vermedeki basiretleriyle aldanır. 
İlmi ezberleyip onunla aldananın aldanması gibi, hatta ondan daha 
çok aldanır. Allah”, kendisinden daha çok bilen kimsenin olmadı- 
ğıni düşünür. Böyle bir kişi, ümmetin dininin idaresi kendisindedir, 
onların dini soruları, problemleri olduğu zaman sığındıkları yerdir, 
o olmazsa din yaşanmayacak, şeriat harap olacak, helal haramdan 
ayırt edilmeyecek zanneder.”” Kişilerin buradaki kibirlenmeleri, 


272 Muhasibi, s. 471. 
273 Muhasibi, s. 451, 523. 
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yukarıdaki parçanın aksine kendileri ile ilgilidir. Onlar dini iyi bildik- 
leri ve uyguladıkları için görevlerini yerine getirdiklerine ve kurtulu- 
şa ulaşacaklarına inanırlar. 


Buda”ya göre çileci bir hayat tarzını benimseyen kişiler bazı ha- 
talar işlese de en azından bu hataları yapmayanlar gerçekten arın- 
mıştır. Buda”ıın çilecilere karşı yaklaşımı Brahmanlara yaklaşımın- 
dan daha yumuşak görülmektedir. Buda”nın çilecilere karşı böyle 
bir tutum izlemesi mevcut dönemde çileci uygulamaların yaygın- 
lığı ve bunlardan kazanılması muhtemel taraftar kitlelerini kazan- 
ma çabası olarak görülebilir. Bununla birlikte Buda, çileci keşişlerin 
arınmanın zirvesine tam olarak ulaşamadıklarını, sadece arınma- 
nın dış kabuğunda kaldıklarını söyler.”” Buda”ya göre bu kişilerin 
arınmanın zirvesine ulaşmasını yolu Budist öğretiyi uygulamaktan 
geçer. 


Tasavvuf ve Budizm.de birka, içsel gelişimin sembollerinden 
biri olarak ele alınır, ancak hırka giymenin de tek başına bir an- 
lam ifade etmediği söylenir. Örneğin Kuşeyri, zühtü tanımlarken, 
dünya bakkındaki zübt emeli kısaltmaktır. Bu zübt, kaba yemekleri yemek 
ve aba giymekle değildir” diyerek züht hayatı için dikkat edilmesi 
gereken şeye gönderme yapar. Yine KuşeyrT”ye göre halk, amelleri 
çok yaparak kurtuluşa ulaşacağına inanır. Havas ise hallerini saflaş- 
tırmak için uğraşır, çünkü açlık ve uykusuzluğa katlanmak kolay 
ve rahattır. Ahlakı tedavi edip temizlemek ise zordur.””” Kuşeyri 
burada halk ile sufiler arasında bir mesafe koyar. Ona göre halk da 
din adamları gibi, belki de onların etkisiyle dini bir ritüeller bütü- 
nü olarak kabul etmekte ve kurtuluşu da ritüellerde aramaktadır. 
Benzer şekilde Hücviri de bu iş bırka ile değil burka (bararet ve ateş ile 
olur. İnsan tasavvuf yolunaaşinaolursa, ona göre kaba, aba gibi olur (yük- 
sek kalitedeki kumaştan yapılan pabalı elbise ile yamalı elbise bir olur). 
Bir kimse yola yabancı olursa, onun hurkası, talibsizlik diploması ve başir 
günündeki bedbabtlık fermanı gibi olur”” diyerek, Buda ile aynı şeyi 
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söyler ve böyle kişilerin kurtuluşa ulamayacağından bahseder. Dış 
görünüş ve hırka ile ilgili olarak Yunus Emre de 


Dervişlik dedikleri hırka ile taç değil 
Gönlün derviş eyleyen hırkaya muhtaç değil””” 


diyerek hakiki dervişliğin içte olduğunu vurgular. Tasavvuftaki 
sözlerin neredeyse aynısı Dhammapadarda da bulunur. Bu eserde, 
rubu arınmamşş, kendisiyle uyum kuramamış ve gerçeğe ulaşamamış bir 
insan kutsalelbiseyi güymeye bak kazanmamış bir kişidir. Tüm günablar- 
dan arınmış, gerçeğe ulaşmış, kendisiyle uyum kurmuş, fazilet sabibi bir 
insan o elbiseyi giyebilir”” şeklindeki sözler sarı bırka giymeyi Bikşu- 
luğun bir göstergesi olarak görmekte ve hırka giymeyi hak edilmesi 
gereken bir eylem olarak değerlendirmektedir. Parçalara göre hır- 
ka giymek bir sembol, bir gösterge olsa da bu göstergenin hakkını 
vermek gerekir. Bu açıdan hırka giymeyi çeşitli sınavlar geçildikten 
sonra ulaşılan ödül ve bu ödülün bir göstergesi olarak kabul etmek 
mümkündür. 


Genel olarak söylenecek olursa tasavvuf ve Budizm.de eleştiri iki 
şekilde görülür. İlk eleştiri manevi arınmaya önem veren öğretinin 
dışında kalan, dinin ritüel ve hukuksal boyutunda uzmanlaşmış kişi- 
lere yöneliktir. Din adamı olarak tanımlanabilecek bu kişilerin eleşti- 
rilmesinin sebebi dini, belirli kalıplara sıkıştırmaları yönüyledir. Oysa 
tasavvuf ve Budizme göre din ya da öğreti kalıplara sıkıştırılmanın 
ötesinde kişiyi ahlaken ve manen geliştirmeye yöneliktir. İkinci eleş- 
tiri de öğretiye mensup ya da aday olan ancak, öğretinin değerlerini 
tam olarak kavrayamamış kişilerdir. Bunlar da daha yolun başında 
olmasına ve gelişimlerini tam olarak başarmamalarına rağmen hırka 
giyerek yolu tamamladıklarını gösterme çabasında olmaları yönüyle 
eleştirilir. 


278 Gölpınarlı, Yunus Emre, s. 318. 
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2.5. AHLAK-ADAB 


Tasavvuf ve Budizmde öğretinin kendisi aslında ahlaki tutum ve 
davranışlar çerçevesinde oluşur. Budizmdeki ahimsa ve tasavvuftaki 
bazı makamlar, ahlakı ön plana çıkaran kurallardır. Bu sebeple ikisin- 
de de öğreti ile ahlak ve adabın iç içe geçtiğinden bahsetmek müm- 
kündür. Dolayısıyla bu kısımda aynı şeyler tekrar edilmeyecektir. 
Her iki öğretide de ahlak ve adaba vurgu yapılan ve ahlaklı olmanın 
sonuçları gibi kısımlar karşılaştırılacaktır. 


Ahlak ile ilgili eserlerde ahlaki davranışlar, uzak durulması ve ka- 
zanılması gerekenler şeklinde gösterilir. Dini-mistik öğretilerde ise 
ikili tasnif verilirken kötü ahlakın yerine geçmesi gereken iyi ahlak- 
tan bahsedilir. Bu yolla kişinin açgözlülük yerine kanaatkörlık, cim- 
rilik yerine eliaçıklık gibi huyları edinmesi istenir. Arapça bir kelime 
olan ahlak, tabiat, buy gibi manalara gelen bulk veya buluk kelimesi- 
nin çoğuludur. İslami kaynaklarda hulk ve ahlak terimleri genellikle 
iyi ve kötü huyları ifade etmek için kullanılır. Ahlak yanında yeme, 
içme, sohbet, yolculuk gibi günlük hayatın çeşitli alanlarıyla ilgili 
davranış ve görgü kurallarına, terbiyeli, kibar ve takdire değer davra- 
nış biçimlerine edep veya adab da denilmiştir.””” Tasavvuf eserlerinde 
iki kavramın birbirinin yerine kullanıldığı söylenebilir. 


Her iki öğretinin de ahlaki ilkeleri açgözlü olmamak, doğru söz- 
lü olmak, kibirli olmamak, şehvet düşkünü olmamak gibi aslında 
pek çok dini inançta bulunması mümkün ilkeler olarak sıralanabilir. 
Budizm ve tasavvufta nefsin arzularına uymamak en önemli ahlaki 
ilke olarak gösterilebilir, çünkü her iki öğreti de dünyaya karşı çok 
da olumlu olmayan, onun geçici olduğunu vurgulayan bir düşünce 
sistemine sahip olduğundan dünyaya karşı istekte bulunmayı hoş 
görmez. 


Budizm”de ahlaka yapılan vurgu, Maba Parinibbana Suttaeda 
dile getirilir. Buna göre ahlaki davranışta bulunmayan kişiler hem 
dünyada hem de öldükten sonra bunun bedelini öder. Metne göre 
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erdemden yoksun, ahlaksız bir adamın karşılaşacağı beş tehlike var- 
dır. Bunlar, gafleri yüzünden zenginliğini kaybetmesi, kötü şöhret, girdiği 
toplulukta (Brabmanlar, soylular, ev sabipleri) utangaç ve rahatsız olması, 
öldüğünde duyacağı kaygı, ölümden sonra bedenin çürümesi ve keder, acı 
alanında yeniden doğması olarak sıralanabilir. Doğru işler yapan, iyi in- 
sanların da beş kazancı vardır. Bunlar, dürüstlüğü sayesinde zenginliği- 
nin artması, iyi şöbret, girdiği toplulukta (Brabmanlar, soylular, ev sabipleri) 
kendinden emin olması, buzurlu bir ölüm, ölüp de bedeninin çürümesinden 
sonra mutlu bir alanda yeniden doğmasıdır.”. Bu ifadeler ahlakın, tıpkı 
öğretide olduğu gibi, hem dünya hem de ölüm sonrası için önemli bir 
işlevi olduğunu gösterir. budizmdeki öğreti-ahlak birlikteliğinin bir 
sonu olarak dünya hayatında iyi ahlaka sahip kişiler hem yaşarken 
hem de öldükten sonra mutluluğa ulaşırlar. Dhammapada/da geçen, 
aptal kişi kötü bir davranışta bulunduğu zaman, birgün içinde yanacağı bir 
ateş yaktığını anlayamaz”” şeklindeki ifade dünya hayatının, sonrası 
için ne kadar önemli olduğunu vurgular. Tasavvufta da cehennemde 
biç ateş yoktur. Herkes kendi ateşini buradan götürür cümlesi Budizmdeki 
anlayış ile örtüşür ve dünya hayatının belirleyiciliğini vurgular. İslam 
düşüncesinde ve tasavvufta, dininözü güzel ablaktır veya tasavvul, ab- 
laktır gibi yorumlardan hareket edildiğinde, Budizmde olduğu gibi, 
ahlakın öğreti ile eş değer görüldüğü söylenebilir. 


Budist metindeki dürüstlüğü sayesinde zenginliğinin artması şeklin- 
deki ifade tasavvufta da farklı bir şekilde de olsa bulunur. İslam dü- 
şüncesi ve tasavvufta dürüst kişilerin mal zenginliğine sahip olmasa- 
lar bile mallarının bereketli olacağı görüşü hakimdir. Yani eldeki mal 
veya kazanç nicelik olarak az olsa da ihtiyaçları gidermeye yetmeli- 
dir. Böyle olduğunda azlık ya da çokluk önemli değildir. Ahlaklı ki- 
şilerin toplum için de saygınlık kazanması da yine tasavvuf ve İslam 
düşüncesinde mevcuttur. 


Gerek tasavvuf gerekse Budizm”de kazanılması gereken ya da ya- 
pılması tavsiye edilen güzel ahlakların dışında uzak durulması gere- 
ken veya iyi ahlaklar ile değiştirilmesi istenen kötü ahlaklar da vardır. 
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Kibir, şehvet, açgözlülük, öfke, kıskançlık, gıybet, riya, cehalet gibi 
davranışlar kötü ahlaka örnek olarak gösterilebilir. 


Kişiye zarar verecek kötü ahlaklardan bir tanesi kibirdir. Kibir- 
li kişilerin bilgelikten ve doğru yoldan uzak oldukları kabul edilir. 
Suttalarda, kibrin kötü bir şey olduğu anlatılırken, kibirleriyle eleş- 
tirilen Brahmanlar örnek verilir. Ambattba Sutte”da, Buda”ya hak et- 
tiği saygıyı göstermeyen genç bir Brahman/-dan bahsedilir. Anlatıya 
göre Brahman Pokkharasati, genç öğrencisi Ambattha”yı Buda ile 
mülakata gönderir. Ambattha, Buda”nın huzuruna çıktığında ona 
gereken saygıyı göstermez. İlk olarak Buda”nın yerine oturur ve 
bazı kaba kelimeler kullanır. Daha sonra ise Buda”nın oturduğu ye- 
rin önünde ayağa kalkıp konuşur. Bu davranışlar karşısında rahatsız 
olan Buda, Ambattha”ya, “Değerli ve dlim bir Brahman ile konuştuğun- 
da, bana davrandığın gibi otururken kalkıyor ve yürüyor, kaba kelimeler 
kullanıyor musun?” diye sorar. Ambattha soruya, “Hayır, bir Brabman 
yürüyen bir Brahman ile yürümeli, duran bir Brakman ile durmalı, oturan 
bir Brahman ile oturmalı, yatan bir Brahman ile yatmalı, fakat küçük çi- 
lecilere, bayağı insanlara, Brabma"ın ayağından gelen siyah kirlere gelin- 
ce, onlarla Buda ile konuştuğum gibi konuşurum” şeklinde cevap verir.” 
Ambattha Brahmanlara gösterdiği saygıyı Buda”dan esirger, ona 
değersiz insanlara nasıl davranıyorsa öyle davranır. O davranışının 
sebebini açıklarken Budayyı, kast sisteminin en altındaki sudralar 
arasında görür. 


Ambattha”ıın saygı görmek için ileri sürdüğü argüman, bağlı bu- 
lunduğu kast ile ilgilidir. O, en yüksek kast olan Brahman kastında 
yer aldığı için diğer kastların tamamı Brahmanlara saygı gösterme- 
lidir. Ambattha, sınıf olarak Buda”dan üstün olduğunu ispatlama 
çabası içine girer. Ambattha, Buda”yı küçük görme konusunda ileri 
giderek, onun kabilesi olan Sakyanların da vahşi, kaba, bayağı insan- 
lar olduklarını ve Brahmanlara karşı saygı, itibar ya da hürmet gös- 
termediklerini, bu davranışın doğru olmadığını söyler. Böylece Ab- 
mattha hem kast olarak hem de aile olarak Buda”yı küçük görmekte- 
dir. Ambattha”nın Sakyanları küçük görmesi ise yaşadığı bir olay ile 
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ilgilidir. Ambattha bir gün Kappilavatthu”ya, Sakyanların, buluşma 
yerine gider. Orada Sakyan kabilesine ait pek çok kişiyi oturup ken- 
di aralarında sohbet ederken görür. Hiç kimse Ambattha”yı oturma- 
ya davet etmez. Ambattha”ya göre onların böyle davranması doğru 
değildir. Buda, Ambattha”nın durumu abarttığını düşünür. Ona göre 
Sakyanlar bu kadar değersiz bir şeyden dolayı eleştirilmeyi hak et- 
memektedir.5” Ambattha”nın, Sakyanları beğenmermesinin sebebi 
kendi yaşadığı bir olaya dayanır. Sadece kendisiyle ilgilenilmediği 
için bir kabilenin tamamını küçük görür. Üstelik kendisine gösteril- 
mesini beklediği saygıyı da başkalarına (Buda”ya)) göstermez. 


Anlatının devamında, Ambattha”nın soyunun daha önceden Sak- 
yanların köle bir kızından bile daha aşağıda olduğu ortaya çıkar. Do- 
layısıyla, kişiler içinde bulundukları kast veya soy sebebiyle kendile- 
rinde bir büyüklük görmemelidir. Buda”ya göre, bilgelik ve doğrulukta- 
ki en üstün mükemmellikte doğum, soy ya da “sen de bana layıksın” veya “sen 
bana layık değilsin” diyerek kibirlenilmemelidir. Bunlar evlenme, evlendirme 
gibi değersiz şeyler bakkında konuşmaların olduğu yerde yapılır. Doğum, soy, 
sosxal statü, evlilik ilişkisi kavramlarının kölesi olan kişiler, bilgelik ve doğ- 
ruluktan uzaktır. Sadece bu köleliklerden kurtulanlar mükemnel bilgelik ve 
davranışta kendilerini anlayabilir?55 Buda”nın buradaki açıklamaları, 
Hindu kast sisteminin uygulamalarına karşı çıkmak olarak değerlen- 
dirilebilir. Kast sistemine göre kişilerin bir kasttan diğerine geçmesi 
mümkün olmadığı gibi diğer başka kasttan biriyle evlenmesi de söz 
konusu değildir. Bunun yanında Buda”nın asıl karşı çıktığı şey insan- 
ların belirli şeylerin peşinden koşmasıdır. Yani Buda, bir sistem geliş- 
tirmeye ve bu sistemi de herkes için mümkün kılmaya çalışmaktadır. 
Ancak insanlar sistemin kural ve uygulamaları yerine halen evlenme, 
kendine layık birini bulma gibi boş şeylerin peşinden koşmaktadır. 
Oysa dünya ve içindeki her şey geçicidir. Kişiler kendilerine layık 
birini bulmuş olsa da bir gün hayatları son bulacaktır. 


Tasavvufta sufiler, kişinin nefsine uyarak kibirleneceği pek çok 
konudan bahseder. Bu konulardan birisi dünyalık malı ve servetiyle 
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övünmedir. Bazı kişiler, malıyla, soyuyla, hizmetçisinin, çoluk-çocu- 
ğunun, kölelerinin, akraba ve arkadaşlarının çokluğu ile böbürlene- 
rek kibre düşebilir. Bunun yanında bir de insanın bizzat kendisiyle 
böbürlenmesi vardır. Bu da kişinin güzelliğini, bedenini, eksiksizliği- 
ni, kuvvetini, aklını, güzel sesini beğenmesidir. Muhasibiye göre in- 
sanın yaratılıştan önceki halini, geçirdiği biyolofik evreleri, güzelliği- 
nin yok olacağını, çürüyeceğini unutarak güzelliğiyle büyüklenmesi, 
böbürlenerek günaha girmesi ve başkalarına karşı övünmesi kişinin 
yaklaşmaması gereken şeylerdir.”5” Kişi istediği kadar övünülecek 
özelliklere sahip olsun, onun Allah için değeri bunlardan kaynaklan- 
maz. Üstünlük takvadadır ayeti gereği kişinin asıl sahip olması gere- 
ken şey Allahra karşı duyduğu sorumluluk bilincidir. 


Soy-sopla övünmek, ataların ve soyun değerini büyük görmek 
şeklinde tarif edilir. Buna göre soylarıyla övünen kişiler, ataları dinle- 
ri sebebiyle bir şerefe ulaşmışsa kendini onlardan görür, ancak Allah 
onu soy-sop açısından alçak yaratsaydı buna kızar, kendisini baba- 
sından başkasına nispet eder, babalarına tenezzül etmezdi. Böyle 
kişiler kendi amelleri olmasa da ataları sebebiyle kurtulacak, günah- 
ları çok olsa da tövbe etmese de affedilecek zanneder, herkesi kulu 
kölesi gibi görür, hatta bazıları bütün ümmeti kendi köleleri olarak 
görür.””” Diğerlerine “Ben senden bayırlıyım”, “Soy-sop açısından senden 
daba şerefliyim”, “Ben, filanın oğlu filanım. Sen kimsin7, “Benimle konuşma- 
ğanasıl cesaret ediyorsun”, “Senin gibi birisi bana (yan ) bakabilir mfr, “Senin 
gibi birisi kendini benimle bir nasıl tutar?” gibi sözler eder.” Muhasibi, 
bunun gibi bir durumla ile ilgili olarak şöyle bir hikaye anlatır, İki 
adam Rasulullahın yanında övünme yarışına girerler. Biri diğerine 
“Ben filan oğlu filanım. Sen kimsin?l Anasız biril ...”” der. Bunun üze- 
rine Nebi “Musa”nın yanında iki adam övünüyorlardı. Birisi “Ben fi- 
lan oğlu filan oğlu... diye dokuz ceddini saydı. Allah, Musa”ya şöyle 
vahyetti, “Dokuz ceddiyle övünene de ki o saydığın atalarının bepsi 
cebennemdeler. Sen de onların onuncususun.”"” "Tasavvuftaki bu durum, 
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Arap kültüründe var olan ve Kuranda hoş görülmeyen soy sopa da- 
yalı asabiye kültürünün eleştirisi ile alakalıdır. Eski Arap geleneğinde 
kişilerin soyları ve bağlı bulundukları aşiretler bir statü göstergesi 
olarak kabul ediliyordu. Ancak Kuran asabiye geleneğini kaldırarak 
statü ve kurtuluşta soyun hiçbir öneminin olmadığını bildirir. 


Tasavvufta, insanın kendisiyle alakalı olarak böbürlenip yanlışa 
düşebileceğine dair dikkat çekilen bir başka konu da kendi aklına, 
kavrayış gücüne güvenmesi, bunları güzel ve büyük görerek, gözün- 
de büyüterek bunlarla istediği ilme, görüşe kavuşacağını sanması ve 
Allaha tevekkülü unutmasıdır. Kişinin kendi aklına çok fazla güven- 
diği için herhangi bir şey hakkında daha az düşünmeye başlayacağı 
kabul edilir. Sufilere göre bu durum kişinin hata yapmasına, yanlış 
söylemesine, kendisine öğreten, nasıl yapacağını gösterenlerin söyle- 
diklerini anlamamasına ve hakkı anlama yetisini kaybetmesine, hata 
ve yanılgı içinde boğulmasına, kendisi gibi zeka ve kavrama gücüne 
sahip olmayan kimseleri (daha çok vera ve fazilet sahibi olsalar bile) 
cabil ve abmak diye isimlendirip onları hakir görmesine sebep olur.””” 


Tasavvuf ve Budizm”de kibir gibi kişiyi girdiği yoldan çıkarabilen 
kötü ahlakların en önemlilerinden bir tanesi de şehvettir. Şehvetleri- 
ne yani bedeni arzularına uyan kişiler aydınlanma yolunun gerekli- 
liklerini yerine getiremeyeceklerinden şehvete uyma, kişiyi tehlike- 
ye sürükleyen bir davranış olarak kabul edilir. Şehvet, genel olarak 
cinsel arzu manasında kullanılığından kadınlar, insandaki şehveti 
uyandıran en büyük tehlike olarak görülür. Bu sebeple de birçok 
inançta kadınlara karşı olumsuz bir tavır takınılır. Budizm ve ta- 
savvufta da böyle bir tutumun izleri fark edilir. Budist metinlerde 
Buda, Bikşuların kadınlara bakmamasını, baksalar bile konuşma- 
malarını, konuşurlarsa da tedbirli davranmalarını ister.?”” Benzer 
ifadeler Kuşeyrf tarafından da dile getirilir. O da kadınlardan gelen 
hediyelerden uzak durulması gerektiğini, çünkü hediyeyi kabul et- 
menin yakınlaşma ve fuhuşa bile yol açabileceğini söyler.”” Her iki 
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öğreti de kadınlar ile olan ilişkiyi en alt seviyeye indirerek şehvetten 
korunma yoluna gider. 


Mahba Govinda Sutta/da erkeklerin çoğunun gözünü kör eden şeh- 
vetin terk edilmesi gerektiği, bu yolda güçlü ve sabırlı olunması ge- 
rektiği söylenir””?” Dhammapada”da geçen Erkeğin kadına karşı duydu- 
ğu şebvet duygusu kontrol altına alınmadıkça ve kişinin zihni özgürlüğe ulaş- 
madıkça, oinsan bir annesine bağımlı bir buzağıgibidir””" Şebvet peşinde ko- 
şan insanlar yaralı bir tavşan gibi sağa sola koşuşurlar. Bu nedenle, münzevi 
kişi öncelikle şebvet arzusunu yenmelidir”” gibi ifadeler göstermektedir 
ki kişinin dünyaya olan bağlılığında ve onun özgürleşmesini, aydın- 
lanmaya ulaşmasını engellemekte önemli bir role sahiptir. Dünya ile 
ilişkisini kesecek kişilerin yapmaları gereken ilk şeylerden birisi şeh- 
vani duyguları dizginlemektir. 


Tasavvuf düşüncesinde şehvet, nefis ile ilgili olarak değerlendiri- 
lir. Nefsin isteklerinin en belirgin ve en kötü olanı şehvet olarak ka- 
bul edilir. Nefse karşı girilecek mücadelede iki kavram önem kazanır. 
Bunlar beva ve şehvettir. Her ikisi de kişiyi yoldan çıkaran hisler ola- 
rak gösterilir.””” Bazen aynı anlamda da kullanılan bu kavramlar nef- 
sin isteklerinir peşinden gitmek olarak tanımlanabilir. HücvirT”ye göre 
nefsin en açık sıfatı şehvettir. O, insanoğlunun her yerinde dağılmış 
haldedir. Bütün organlar heva için giriş kapılarıdır. Kul, bunların hep- 
sini muhafaza etmekle yükümlüdür. Gözün şehveti görmek, kulağın 
işitmek, burnun koklamak, dilin konuşmak, boğazınki tatmak, bede- 
ninki dokunmak, sadrınki (ve dimağın) düşünmektir. Talibin kendi 
kendinin çobanı olması ve nefsine hakim olması, gecesini ve gündü- 
zünü duyu organlarında ortaya çıkan heva sebeplerini kendisinden 
yok edene kadar bu yolda geçirmesi gerekir.”” Bunların dışında daha 
özel anlamıyla şehvetin cinsel arzu ve istekler olarak geçtiğini de 
söylemek gerekir. Bu ise kişinin helak olmasına sebep olacak bir arzu 
veya eylem olarak gösterilir. 


293 Maha Govinda Sutta, s. 277. 
294 Dhammapada, s. 95. 

295 Dhammapada, s. 107. 

296 Sülemi, s. 194. 

297 Hüeviri, s. 272. 


— TASAVVUF VE BUDİZMİN ORTAK DiLi — 


Budizm/de insanı aydınlanmadan uzaklaştıran bir başka kötü ah- 
lak da açgözlülüktür. Sakkapanba Suttada açgözlülük, kıskançlık ile 
birlikte, neredeyse tüm kötülüklerin kaynağı olarak görülür. Burada 
Tanrı Sakka, Buda”ya “Nefretten, zarar vermekten, düşmanlık veya şerden 
uzak huzurlu yaşamak istemelerine rağmen yine de nefret, yıkım, düşmanlık 
ve şer içinde yaşayan bütün varlıkları (tanrılar, insanlar, asuralar, Gand- 
babbalarve diğer bütüntürler ) bağlayan zincir nedir?” diye sorar. Buda da 
“Nefret, yıkım, düşmanlık ve şerden uzakta, buzur içinde yaşamak isteyip de 
yine de bunlarla yaşayanları bağlayan bu zincir, kıskançlık ve açgözlülük- 
tür” diye cevaplar.””” Tasavvufta da mal biriktirme ve açgözlülük hoş 
görülmeyen, eleştirilen kötü ahlaklardandır. Tasavvuf literatüründe, 
tama, tul-i emel gibi terimler açgözlülük için kullanılan tabirlerdir. 
Tasavvuf düşüncesinin temel dinamiklerinden olan züht, fakr gibi 
kavramlar açgözlü olmak ya da mal biriktirmek bir yana dervişin 
ihtiyaçlarını karşılamasına bile kısıtlama getiren kavramlardır. Do- 
layısıyla açgözlülük, tama gibi kavramlar züht ve fakr ile birlikte ele 
alınır. 


Fakr ve züht anlayışı çerçevesinde dervişlerin dünyaya karşı 
olumsuz bir tavır takınmaları Hazini tarafından, Sufi, iki ülemin gü- 
zellikleri, şöbreti, nimetleri ve eğlencesi adına ne varsa bersinin kendisine 
verildiğini görse, bunlarla asla ilgilenmemeli, göz açıp kapayacak kadarlık 
bir süre için bile dönüp bakmamalıdır. Kalbi temiz olan sufinin dünyayla 
alakası yoktur. Cenab-ı Hak yolunda iki lemin de zevk ve eğlencesi veril- 
se bakmamak gerekir”” cümleleri ile verilir. Açgözlü olmak sadece 
tasavvuf için geçerli bir ahlaki durum değildir. Bunun dışında bir 
tarikata mensup olmayan ve tasavvuf yoluna girmemiş kişilerin de 
dini ininçları gereği açgözlü olmamaları istenir. Dünya hayatının 
geçiciliği ve değersizliğinin vurgulandığı bir öğretide dünya malını 
biriktirme çabası büyük bir tehlike olarak kabul edilir. Yunus Emre, 
Risaletü”n-Nushiyyesinde, 

Tamüdürün giri tamuda olur 


Kaçan tamudolan ösude olur”"” 


298 Sakkapanha Sutta, s. 304-305. 
299 Hazini, s.117 
300 Yunus Emre, Risaletü”n-Nushiyye, s. 112. 
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mısralarıyla tama sahibi kişilerin sonunun cehennem olacağını 
söyleyerek açgözlülüğün tehlikesine dikkat çeker. 


Tasavvuf ve Budizm:n ahlak ilkelerinin başka bir ortak bir özelliği 
de hem öğretileri kabul eden herkes için geçerli ahlaki ilkelerin hem 
de tarikata mensup keşişlerin uyması gereken ilkelerin bulunmasıdır. 
Budizm”de herkesin uyması gereken ahlaki ilkeler, sekiz basamaklı 
soylu yolda da geçen ve sila olarak adlandırılan kurallar topluluğu 
temelinde oluşur. Buda”ıın öğretisini kabul etmiş ve aydınlanma yo- 
lunda ilerlemek isteyen birisi Budizm”in ahlak ilkelerine uymak zo- 
rundadır. Budist adabı ile ilgili olarak, Sampasadaniya Sutte”da geçen 
bir parçaya göre kişi, doğru sözlü ve imanlı olmalıdır. İki kavram bi- 
raz daha geniş bir şekilde, çabuk konuşmamak, imalı konuşmamak, 
uygun konuşmak, insanları aşağılamamak, insanları aldatmamak, 
duyusal kapıları korumak, daha fazla kazanmak için yanıp tutuşma- 
mak, kanaatkar olmak, barışçı olmak, uyanıklık verilmiş, aktif, gay- 
retli, dikkatli, azimli, hassas, düşünceli ve dikkatli olmak, istikrarlı 
olmak ve meditasyon yapmak şeklinde sıralanır. Metinde bu durum . 
Darma"yı uygun ablaki davranışa göre öğreten eşsiz yol olarak geçer.””) 


Yukarıda sayılan ilkelerin hemen hepsinin tasavvufta da benzer 
şekilde ahlaki birer ilke olarak kabul edildiği söylenebilir. Örneğin 
konuşma ile ilgili olarak verilen ahlaki kurallar tasavvufta konuşma 
adabı olarak kabul edilir. Konuşma adabına göre dervişler, yalan 
söylememeli, gıybet etmemeli, Müslümanlara eziyet etmemeli, so- 
rulmadıkça söylememeli ve söze ilk önce başlamamalıdır.””? Kana- 
atkaür olmak ve daha fazla kazanmak için yanıp tutuşmamak tasav- 
vufta da aynı şekilde kabul edilen ahlaki kurallardır. Tasavvufun 
temel taşları olarak kabul edilebilecek züht, fakr gibi kavramlar da 
bu ahlaki kural ile ilgilidir. Uyanıklık verilmiş, aktif, dikkatli, gay- 
retli, azimli, istikrarlı gibi özellikler de yine dervişte bulunması ge- 
reken niteliklerdendir. Bu nitelikler bazen nefs mücadelesi, bazen, 
ibadetleri yerine getirme, günahlardan uzak durma gibi eylemler 
ile birlikte kullanılır. 


301 Sampasadaniya Sutta, s. 34. 
302 Hücviri, s. 418. 
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Budist adabı ile ilgili en kapsamlı anlatı Sigalovada Sutta/da verilir. 
Anlatıya göre bir kişi sabah erkenden kalkar ve dört bir tarafa döne- 
rek tazimde bulunur. Bunu gören Buda, adama, “neden böyle yaptığını” 
sorar. Adam da “bu tazimi babasından öğrendiğini ve babasının ölmeden 
önce böyle yapmasınuistediğini” söyler. Bunun üzerine Buda, bu uygula- 
manın yanlış olduğunu söyler ve doğru uygulamanın nasıl yapılması 
gerektiğini anlatır. Buda”ya göre dört bir tarafa tazimde bulunmak 
yerine asıl yapılması gereken, davranıştaki dört lekeyi bırakmak, kötülü- 
ğe yol açan dört sebepten uzaklaşmak ve birinin servetini mabveden altı yolu 
takip etmemektir. Kişi böylece iki dünyanın fatihi olur, bu dünyada ve 
diğerinde her şey onun için iyi gider. Buda bunları söyledikten son- 
ra her bir maddeyi ayrıntılı olarak açıklar. Açıklamaya dört leke ile 
başlar. Dört leke öldürmek, çalmak, zina ve yalan söylemektir. Bun- 
lar, bırakılması gereken dört davranıştır. Bunların tamamı İslam”da ve 
dolayısıyla tasavvufta haram olarak kabul edilen davranışlardır. 


Buda ilk maddeyi verdikten sonra kötülüğe yol açan dört sebebi 
açıklar. Buda”ya göre kötü eylemler, arzudan, kötü niyetten, aptallıktan 
ve korkudan kaynaklanır. Eğer bir mürit bağlılık, kötü niyet, aptallık 
ve korkudan kaynaklanan bir eylemde bulunmazsa, bu dördünün 
herhangi birinden kötülük işlemez. Buda son olarak birinin servetini 
mahveden ve takip etmemesi gereken altı yolu açıklar. En ayrıntılı 
açıklama kısmı budur. Verilen her bir madde kendi içinde bölümlere 
ayrılarak açıklanır. Altı yol, sert içkilere alışmak ve tembellik yapan 
ilaçlar kullanmak, uygun olmayan zamanlarda sokaklarda aylak 
dolaşmak, panayırlara katılmak, kumara alışmak, kötü arkadaşlarla 
bir araya gelmek ve sürekli aylaklıktır. Buda, Hindu ritüelleri yerine 
ahlaki ilkeleri yerleştirirken hem kişisel hem de toplumsal yaşamı ay- 
rıntılı olarak ele alır. Yani Buda ahlaklı olun gibi kuru bir söylemde 
bulunmak yerine kişilerin ahlaklarının nasıl geliştireceklerini en ince 
ayrıntısına kadar anlatır. 


Budayya göre sert içkilere alışmak ve tembellik yapan ilaçlara alış- 
manın altı tehlikesi vardır. Bunlar, para israfı, artan tartışmalar, bastalı- 
ğaduyarlılık, iyi adı kaybetme, edep yerlerini gösterme, zekünun zayıflaması- 
dır. Kumara alışmanın altı tehlikesi de kazanan düşman edinir, kaybeden 
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kaybettiklerine ağlar, sağlığını kaybeder, toplumda sözlerine güvenilmez, ar- 
kadaşları ve toplum tarafından küçümsenir, kumarbaz biri evliliği sürdüre- 
meyeceğinden evlilik için rağbet görmez olarak gösterilir. İki ilkeye tasav- 
vufi açıdan yaklaşıldığında, içki ve kumarın dini birer yasak olarak 
Kuran./da geçtiği görülür. Bazı ayetlerde içki ve kumar birlikte anı- 
larak bunlardan uzak durulması gerektiğinden bahsedilir, hatta Bu- 
dizm”de sert içkilere alışmanın doğuracağı kötü sonuçlardan olan artan 
tartışmaların bir benzeri Kuraryda Şeytan, içki ve kumarla sizin aranıza 
düşmanlık ve kin sokmak ve sizi Allahı anmaktan ve namazdan alı- 
koymak ister (Maide/91) ayetinde geçer. Buda”nın sokaklarda boş boş 
dolaşmak, panayırlara katılmak ve sürekli aylaklık için söyledikleri 
genel olarak kişinin vaktini boşa harcaması ve zihnini başka şeyler ile 
meşgul ederek farkındalık durumundanuzaklaşması ile ilgilidir. 


Sigolava Sutte”da, tazimden başka bir de altı yönün korunması ile 
ilgili kısım vardır. Doğrudan bilgi verilmese de koruma ile kastedi- 
len kötü ruhlardan korunma olabilir. Buda”ya göre şu altı şey, altı yön 
olarak kabul edilir, doğu, anne ve babayı, güney öğretmeni, batı eş ve 
çocukları, kuzey arkadaş ve yoldaşları, ayakucu uşakları, çalışanları, 
yardımcıları, başucu, keşiş ve Brahmanları sembolize eder. Buda, her 
bir kısmı ayrıntılı olarak anlatır, ancak genel bir çıkarım yapmak ge- 
rekirse ister ailede olsun, ister arkadaşlar arasında olsun, isterse öğren- 
ci-öğretmen ilişkisinde olsun temel ölçüt karşılıklı saygıdır. Altı yönün 
tamamını vermek yerine birkaç örnekle yetinmek gerekirse örneğin 
Doğu yönünün korunması anne/baba-oğul ilişkisiyle yerine getirilir, 


Bir evladın doğu yönü olarak anne ve babasına bizmet etmesi gere- 
ken beş yol vardır. O şöyle düşünmelidir, “Onlar tarafından bakıl- 
dıktan sonra onlara bakacağım. Onların görevini onlar için yerine 
getireceğim. Aile geleneğini devam ettireceğim. Köklerime (Mirasa ) 
layık olacağım. Ailem öldükten sonra onlar adına hediyeler dağıta- 
cağım.” Evlatları tarafından bu şekilde bizmet edilen ailelerin kar- 
şılık olarak yapması gereken beş şey vardır, evlatlarını kötülükten 
uzak tutar. İyi şeyler yapması için destekler. Ona bazı beceriler 
kazandırr.. Ona uygun bir eş bulurlar. Zamanı gelince mirası ona 
devrederler. 
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Buda, topluma yönelik ahlaki ilkeleri anlatmaya başlarken en 
küçük ama belki de en önemli birimden yani aileden başlar. Güne- 
şin doğduğu yer olması sebebiyle neredeyse tüm kültürlerde önemli 
olan doğu tarafı anne-babaya verilerek ailenin önemi de vurgulan- 
mış olur. 


Anne-baba ile olan ilişki sadece tasavvufta değil genel olarak 
İslam düşüncesinde üzerinde durulan konulardandır. Biz insana, an- 
ne-babasına işilik etmesini emrettik (Ankebut/8), İnsana da anne ba- 
basına iyi davranmasını emrettik. Annesi onu her gün biraz daha 
güçsüz düşerek karnında taşımıştır. Onun sütten kesilmesi de iki yıl 
içinde olur. (İşte onun için) insana şöyle emrettik, “Bana ve anne 
babana şükret. Dönüş banadır.” (Lokman/14) gibi ayetlerde de gö- 
rüldüğü üzere İslam düşüncesinde anne-babaya saygı gösterilmesi 
ve sözlerinin dinlenmesi istenir. İslam düşüncesi içinde anne-baba- 
ya nasıl davranılması gerektiğini şöyle sıralamak mümkündür, Anne 
babanın sözlerini dinlemek, bir yere girip çıkarken ve yolda yürürken onlara 
öncelik vermek, onlarla sesini yükselterek konuşmamak, onlara isimleri ile 
bitap etmemek, anne-baba çağırdığında kibarca cevap vermek, ibtiyaçlarını 
çabuk gidermeye çalışmak, onları boşnut ve razı etmek, onlara yardımcı ol- 
mak vesaygıgöstermek, yaptığı iyiliği başa kakmamak, güleryüz ve tatlı dille 
bitab etmek.” Kişinin anne-babasına karşı takınması gereken tavırlar 
iki öğretide de saygılı olmak, onlara layık bir evlat olmak şeklinde 
özetlenebilir. 


Budist anlatıda güney yönünün korunmasının iyi bir öğret- 
men-öğrenci ilişkisiyle sağlanacağı söylenir. Buna göre öğrencilerin 
güney yönü olarak öğretmenlerine hizmet etmesi gereken beş yol 
şöyle sıralanabilir, 


Onları kalkarak selamlamak, onları beklemek, onlara karşı nazik 
olmak, onlara hizmet etmek, onların öğrettiği becerilerde uzman- 
laşmak. Öğrencileri tarafından bu şekilde bizmet edilen öğretmen- 
lerin de karşılık olarak yapması gereken beş şey vardır. Bunlar da 
bütün eğitimleri vermek, öğrencilerin bakkıyla kavramaları gereken 


303 Konur, s. 94-95. 
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şeylerde gerekeni yapmak, tüm beceriler için gerekli temel bilgilerin 
bepsini öğrencilere vermek, arkadaşları ve meslektaşları için onlara 
öğüt vermek, onlara her yönden güvenlik sağlamak. 


Yukarıda sayılanlar, tasavvufta mürşit-mürit ilişkisine de örnek 
oluşturabilecek nitelikte uygulamalardır. Müritler şeyhlere karşı son 
derece saygılı olmak zorundandır. Mürit üzerinde mutlak bir otori- 
te sahibi olan şeyh yine de tarikat kuralları çerçevesinde hareket et- 
mekle yükümlüdür: O, kendisine gelen müride taharet, namaz, oruç, 
zekat, hac gibi şeriat hükümlerini öğrenip uygulamasını emretme- 
lidir. Bunun dışında şeyh, müride helal rızık kazanmasını, dünyaya 
iltifat etmeyip ahirete yönelmesini, ahiret amellerinden yapamayıp 
kaçırdığı şeyleri telafiye çalışmasını, az yemesini, az uyumasını, az 
konuşmasını, insanlara fazla karışmayıp halvete çekilmesini, geceleri 
iyi değerlendirmesini, az sevinmesini, vakitlerini zayi edip ömrünü 
hebaya vermesinden dolayı üzülüp çok ağlamasını da emretmeli- 
dir.”“ Müridin manevi gelişiminden sorumlu olduğu için onun her 
anını özellikle de tarikata giriş ritüeli olarak gösterilebilecek olan 
kirk günlük tefekkür döneminde izlemelidir."” Öğretmen öğrenci 
ilişkisi toplumsal açıdan fayda sağladığı kadar öğretinin sağlıklı bir 
şekilde devam etmesi açısından da önemlidir. İyi yetişmiş öğrenciler 
sayesinde öğretiler daha geniş kitlelere ve coğrafyalara yayılacağın- 
dan onların yetişmesi konusunda hassas davranılır. Öğrencilerden de 
kendileri için emek harcayan öğretmenlere karşı saygıda kusur et- 
memeleri istenir. Ahlaki ilkelerin temel taşlarından olan saygı ilkesi 
diğer yönlerin korunması için de geçerlidir. 


304 Sülemi, s. 7-8, Sülemi, s. 486. 
305 Annemaire Sehimmel, İslamın Mistik Boyutları, Çev. Ergun Kocabıyık, Kabaleı Yay., 
İstanbul 2012, s. 120. 
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BUDİZM VE TASAVVUFTA “TEŞKİLAT 


Budizm.de topluluk için Şanga, topluluğun toplanma veya ibadet 
mekani olarak da vihara, tasavvufta da topluluk için tarikat, tarikatın 
toplanma yeri için de tekke tabirleri kullanılır. Her iki öğretide de 
tarikatların, öğretiye mensup diğer kişilerden farklı olarak, uyulması 
belirli kuralları vardır.Şanga”nın veya keşişliğin ise kendine has başka 
kuralları vardır. Benzer şekilde İslam”da bazı yasaklar veya haram- 
lardan bahsedilebilir. Bunlara uymak herkesin bir görevidir. Bunun 
yanında tarikatların kendilerine has kural ve yasaklarından bahset- 
mek mümkünür. Kuralların bağlayıcılığı sadece tarikat mensupları 
içindir. 


Tasavvuf ve Budizmde teşkilat temelde öğretmenler ve öğren- 
cilerden oluşur. Teşkilattaki öğretmenlerin ve öğrencilerin görev ve 
sorumlulukları belirli kurallara bağlıdır. Bunun dışında öğrencilerin 
de kendi aralarındaki ilişki, kural olarak olmasa da belirli bir adap 
çerçevesinde ilerler. Teşkilatın kurucuları, hem yaşadıkları dönemde 
hem de sonrasında manevi olarak liderlik yapan kişiler olarak kabul 
edilir. Bu liderleri karizmatik lider olarak tanımlamak mümkündür. 
Çalışmanın bu bölümünde, topluluk, öğretmenler, öğrenciler, öğret- 
men-öğrenci ilişkileri, karizmatik liderler gibi konular ele alınacaktır. 
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3.1. ŞANGA/TARİKAT 


Budizmiden önce de gezgin gruplara rastlanmakla birlikte Şanga, 
rahiplerin, rahibelerin manastırlarda topluca, münzevi olarak yaşa- 
dığı dünyanın en eski bekar keşişler, rahipler topluluğudur.”” Şan- 
ga”nın kökenleri Buda”ın etrafında toplanmaya başlayan keşişlere 
kadar gider. İlk keşişler, Sutta”lardaki ifade ile ev hayatından evsizliğe 
geçen çileci keşişlerdir. Nirvana”nın sadece Şanga üyesi keşişler için 
mümkün olması, Şanga”ya verilen önemi arttırır. Budizm”deki iman 
ikrarının, Buda”ya, Darma/ya, Şanga”ya iman ederim şeklinde olması 
da onun ne derece önemli olduğunu gösterir. Buda her ne kadar bir 
orta yol doktrini oluşturup, katı riyazet uygulamalarına karşı çıksa 
da Şanga”nın kuruluş aşaması, o dönemdeki benzer dervişlik gelenek- 
lerine uygun olarak çilecilik doğrultusunda oluşur.”” 


Sözlükte, gidilecek yol, izlenecek usul, bal ve gidiş anlamındaki tarikat, 
terim olarak, Allaba ulaşmak isteyenlere mahbsus ddet, bal ve davranış de- 
mektir.”” Tarikatın birbirini takip eden iki anlamda kullanıldığı söy- 
lenebilir. İlk anlamına göre özellikle IX-X. yüzyıllarda ahiret hayatını 
kazanabilmek için dünyadan yüz çevirerek seçilen zahidane hayat 
tarzıdır. İkinci anlamını ise Xİ. asırdan sonra gelişen ve belirli görüşleri 
benimsemiş kişilerin ortak bir hayat tarzı oluşturabilmek için meydana 
getirdikleri kurumdur.””? Tasavvufi hayat tarzı belirli aşamalardan ge- 
çerek kuruluş aşamasını tamamladıktan sonra, yavaş yavaş bazı görüş 
farkları ortaya çıkmaya başlar. Tasavvufun özüne yönelik yorumların 
çoğunda birlik sağlanmış olsa da bazı inanç ve uygulama konularında 
ayrışmalar yaşanır. Yaşanan ayrışmalar neticesinde belirli fikirleri sis- 
temleştiren veya oluşturan şeyhlerin çevresinde takipçilerinin de ek- 
lenmesiyle tarikatların oluşmaya başladığı söylenebilir. 


Tarikatların zamanla genişlemesiyle VIIL yüzyıldan itibaren 
tarikata mahsus ayinlerin yapılacağı, şeyh ve müritlerin barınma 


306 Çelebi, s. 39, Tümer, s.356. 

307 Güngören, s. 87. 

308 Reşat Öngören, “Tarikat”, DİA, C. 40, s. 95. Burada tarikatın süluk ile benzer bir anlama 
sahip olduğu görülür, ancak süluk tarikattan daha geniş bir anlama sahiptir. 
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ihtiyaçlarının karşılanacağı bankablar inşa edilir. Hankahlar, sonraki 
dönemlerde dergab, tekke,zaviye gibi isimlerle de anılır. Oldukça farklı 
fonksiyonlar icra eden merkezler, vakıflar yoluyla varlığını sürdürür.”" 
Tekkelerin açılması, dini bir gerekçe ile temellenmiş ve bir ihtiyaç 
olarak kabul edilse de ilk tekkelerin açılış sebepleri arasında siyasi 
sebepler de vardır. Abbasilerin zayıflamaya başlamasıyla bağımsızlı- 
ğını ilan eden emirlerin, halkın desteğini alabilmek için toplum tara- 
fından saygı duyulan şeyhlere tekkeler açması siyasi sebeplere örnek 
olarak gösterilebilir.”" İslam dünyasının hemen her yerinde görülen 
tarikatlaşma eğilimleri Anadolu sahasında da görülür. Anadoludaki 
tarikatlaşma hareketleri bölgenin Türkleşmesine paralel bir yapı gös- 
terir. Malazgirt savaşı sonrasından başlayan Türkleşme hareketinin 
yanında, Moğol istilasıyla birlikte yoğunluk kazanan göç hareketle- 
riyle pek çok tarikat da Anadolu”ya gelmeye başlar.”” Moğol istilası 
ile başlayan süreç günümüze kadar devam eder ve tarih boyunca 
Anadolu”nun çeşitli yerlerinde, farklı tarikatlar ve tarikatlara mahsus 
tekkeler inşa edilir. 


Budizmvde teşkilata giriş gönüllüdür. Şanga”ya katılmak isteyen- 
ler, özellikle de başka bir öğretiden gelen keşişler için dört aylık bir 
deneme süresi vardır. Buda”nın öğretisinden başka bir öğretiye göre 
yaşayan birisi, Şanga”ya girmek isterse öncelikle belirli bir deneme 
süresinden geçer. Buda, deneme süresi kuralından bahsederken, uy- 
gulamanın gelenekte böyle olduğunu ancak kendisinin bunu bekle- 
mediği anlatılır. Buda”ıın, “Eskiden kurulmuş başka bir okulun öğrencisi 
olanlar dünyadan vazgeçerek bu doktrin ve disipline kabul edilmek isterler. 
Onlardörtay deneme süresinde kalırlar. Dört ayın sonunda yüce rublu kar- 
deşler onu doktrin ve disipline kabul eder. O, Bikşu makamına yükselir. Fakat 
benasla böyle bir durumu, kişiler arasında olabilecek ayrımı, kabuletmem”” 
şeklindeki konuşmasına karşın Şanga”ya girmek isteyen kişi, gelene- 
ğe uyacağını söyler ve dört aylık deneme sürecinden geçer. Maba 


310 Öngören, Tarikat, s. 97, Tekkelerin fonksiyonları ve toplum hayatındaki yeri için bkz. 
Mustafa Kara, Din Hayat Sanat Açısından Tekkeler ve Zaviyeler, Dergah Yay., 
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Parinibbana Sutta”da benzer bir parça vardır, ancak burada, ...dört ay 
boyunca başka bir yerde yaşaması gerekir”" şeklinde bir ifade bulunur. 
Bir önceki parçada Buda dört aylık deneme süresini bir şart koşmaz- 
ken burada bir kural olarak verir. Bu uygulamayı hem bir deneme 
süresi hem de yeni gelen kişinin eski öğretiyi tamamen silip Buda”nın 
öğretisine hazır hale gelmesi için gerekli süre olarak değerlendirmek 
mümkündür. İkinci parçada verilen, kişinin başka bir yerde yaşaması 
onun zihin berraklığının gerçekleşmesidir. Böylece kişi Şanga”ya gel- 
diğinde eski düşüncelerinden tamamen kurtulmuş olacaktır. 


Budist anlatılarda Buda”nın yolunu takip edenler Şanga üyeleri ve 
Şanga”ya mensup olmayan takipçiler olarak ikiye ayrılır. Mevlevi ve 
Bektaşi kültürdeki muhiplik yani henüz mürit olmamış ancak sem- 
pati duyan veya tekkeye yeni gelmeye başlamış kişiler, bu durum ile 
bir benzerlik gösterir. Şanga”ya kabul edilen kişi, ev hayatını bırak- 
manın bir sembolü olarak saçlarını kazıtır ve hırka giyme başlar. Bu- 
dist metinlerin pek çok yerinde Buda, dilenme kösesi ile dilencilikten 
dönerken tasvir edilir. Bu da teşkilatta dilenciliğin bir geçim kaynağı 
olarak kabul edildiğini gösterir. Tasavvufta da dervişler keşkül-i fuka- 
ra dedikleri bir köse taşır ve bu köse ile dilenirler. 


Budizm”de olduğu gibi tasavvufta da tarikata giriş gönüllülük esa- 
sına dayanır, ancak tarikata girmek isteyen kişinin kabul edilmesi 
şeyhin kararına bağlıdır. Şeyh tarafından kabul edilen kişi, artık mut- 
lak surette şeyhe bağlı hale gelir. Bazı tarikat gruplarında tarikata 
giriş bir ayin ile gerçekleştirilir. Ayinde Budizm”de olduğu gibi, saç 
kesme, hırka giyme, tac ve kisvet giyme, kemer kuşanma gibi bazı 
uygulamalar bulunur.” Bu uygulamaların çoğu ortaktır. Örneğin 
Yesevilik”te şeyh, mürit olmak için kendisine gelen kişinin elini tu- 
tar ve tövbe etmesini ister. Üç defa, Estağfirullab ellezi lü ilahe illa bu, 
el-bayyı”l-kayyım ve eselübift-tevbe diye tekrarladıktan sonra eline 
bir makas alır ve Ya eyyübe”llezine amenu, tübü ilallabi tevbeten nasubd”1” 
(Tahrim/8) ayetini okuyarak müridin önce sağ, sonra sol ve sonra da 
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ortadan olmak üzere üç yerinden saçını keser. Her bir kesiminde iki- 
şer üçer kıl keser. Ondan sonra müride nafile namaz kılmayı, sürekli 
zikretmeyi, şeyhinden izinsiz iş yapmamayı tavsiye eder.”” Benzer bir 
ritüeli Vilayetname”de görmek mümkündür."5 Evhadüddin Kirma- 
ninin tarikatına (Evhadiyye) girişte de müritliğe kabul edilen dervi- 
şe, tıraş edilip ona hırka giydirilir.”” 


Budiznde olduğu gibi Tasavvufta da tarikattaki mürit için geç- 
mesi gereken bir süre vardır. Ancak tasavvuftaki süre, müritliğe ka- 
bul için değil fakr hırkası giymek olarak da bilinen tasavvuf yolunda 
olgunlaşmak için verilir. Bu süre zarfında müritşeyhinemrinde onun 
isteklerini yerine getirmek için çalışır. Böyle bir şeyh-mürit ilişkisi 
için genellikle Taptuk Emre-Yunus Emre ilişkisi örnek gösterilir. Vi- 
layetname:de geçen anlatıya göre Yunus Emre, Taptuk Emreye kırk 
yıl hizmet eder.” Yunus Emreye ait anlatıda kırk yıllık bir hizmet 
abartılı bir durum olsa da tarikatlarda bir hizmet süresinin varlığın- 
dan bahsetmek mümkündür. 


Buda”ıın kendi çabalarıyla kurulan Şanga teşkilatının başlangıçta 
belirli kuralları yoktur.”" Suttalarda belirli kurallar verilmiş olsa da 
Suttaların yazıya geçirilişi Buda”nın ölümünden sonra olduğu için 
kuralların hangi zamana ait olduğunun tespiti güçtür. Şanga”nın ku- 
ralları miladın ilk asırlarında yazılan Vinaya Pitaka adlı eserle belirle- 
nir. Suttalarda da Vinaya Pitaka kadar detaylı olmasa da bazı kural- 
lardan bahsedilir. Kurallar cemaate giriş, cemaat mensuplarının bir- 
birleriyle ilişkisi gibi konular hakkındadır. Tasavvufta da tarikatların 
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oluşup kurumsallaşmasıyla tarikatların kendilerine has kuralları oluş- 
maya başlar. AdabüfT-Müridin tarzı eserler ile müritlerin tarikatta ve 
günlük hayatında uyması gereken kurallar anlatılmaya başlanır. 


Tarikata giren kişiler, topluluğun kendilerine özgü kurallarına 
uymak zorundadır. Tarikatın, bozulmadan devam edebilmesi için 
kurallara uyulması gerekir. Öğrencilerin birbirleriyle ve öğretmen- 
leri ile olan ilişkileri belirli kurallara bağlıdır. Buda, kendi ölümün- 
den sonra teşkilatın, dolayısıyla da öğretinin yok olmaması için neler 
yapılması gerektiğini anlatır. Şanga”nın devamı için dikkat edilmesi 
gereken konuların başında birliktelik gelir. Buda, keşişlerin sık sık 
bir araya gelmeleri gerektiğini söyler. Bir araya gelme ile ilgili olarak 
Buda, tarikatın resmi buluşmalarını yaptıkları”” şeklinde bir ibare kul- 
lanır. Bu da göstermektedir ki buluşmaların bir kısmı belirli zaman- 
larda zorunlu olacak şekilde yapılacaktır. Metinlerde irşat faaliyetine 
gönderilen Bikşuların her altıncı yılın sonunda başkente gelerek ta- 
rikat kurallarını (Patimaokkha) ezberden okumaları istenir.” İncele- 
nen metinlerde bunun dışında haftalık ya da aylık bir toplanmanın 
olduğuna dair bir işaret yoktur. Buluşmalarda Buda/dan öğrenilenler 
ezberlenip tekrar edilmelidir, çünkü ezberden okunacak parçalar 
herhangi birisi tarafından söylenmemiştir. Buda bunları, kendi süper 
bilgimle kavramış olduğum doğrular şeklinde ifade eder. Kutsal yaşamın 
doğru bir şekilde devam edebilmesi için yapılması gerekenlerden ba- 
zılarını Buda şöyle sıralar, 


Bunları öğrenen herkes bir araya gelmeli ve onları anlam ötesinde 
bir anlam vererek, ifade ötesinde bir ifade vererek ibtilafa düşmeden 
merbametten yoksun kişilerin faydası ve mutluluğu için, devaların, 
insanların faydası ve mutluluğu için ezberden okumalı. Peki, sizin 
bir araya gelip ezberden okumanız gereken şeyler nelerdir? Farkın- 
dalığın dört temeli, dört doğru davranış, enerfiye yol açan dört yol, 
beş rubsal (ablaki) meleke, beş zibinsel enerfi (güç), azizlik merte- 
besine yol açan dört yol, aydınlanmanmn yedi faktörü, sekiz dilimli 
soylu yol. 
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Metinde geçen, merbamettenyoksun ile ifade edilen şey merhamet- 
siz kişiler değildir. Buda”nın merhametine yetişemeyen, onun öğre- 
tisinden mahrum kalan kişilerdir. Teşkilata mensup kişiler, diğer in- 
sanların iyiliği için Buda”ıın öğretisine dair ilkeleri belli dönemlerde 
bir araya gelip okuyarak zihinlerinde canlı tutacak ve sürekli bir ha- 
tırlama sağlayacaktır. Buda”ıın belirli zamanlarda bir araya gelerek 
bir tören eşliğinde Budistilkelerin tekrar edilmesini istemesini sadece 
kuru bir tekrarayiniolarakgörmemek gerekir. Zira odak noktasıtek- 
rar etmek olarak kabul edildiğinde, ilkeleri tekrar etmek bir kişi için 
her gün mümkün olabilecek bir eylemdir. Ayinlerin tertip edilme- 
sinin sebebini birlikteliği sağlamak olarak kabul etmek mümkündür. 
Dolayısıyla teşkilat için en önemli kuralın birliktelik olduğu söylene- 
bilir. Tören veya ayinler birlikteliğin sağlanması için bir araçtır. Ta- 
savvufta da Hacı Bektaş birlikteliği, topluluk baklı beraberlikle ayakta 
durur”“ sözleri ile dile getirir. Şanganın devamı için önerilen düzenli 
aralıklarla toplanıp kuralları okumanın bir benzeri Anadoluda Ale- 
vi-Bektaşi kültüründe Görgü Cemi olarak mevcuttur. Görgü cemleri 
özellikle kış aylarında her yıl düzenlenir. Ayinde senelik ikrarlar ya- 
pılır. Problemi olan talipler dede tarafından dinlenir, ardından talip- 
lerin problemleri çözüme kavuşturulur.””” Bunun dışında, Muharrem 
ayı hariç, her Cuma da toplanarak görgü cemi yapılır. Bu cem, çeşitli 
ritüellerin uygulandığı ve şiirlerin okunduğu bir ayindir.”” Bunun dı- 

"şında çeşitli tarikatlardaki zikir ayinleri, sema ayinleri gibi ayinleri de 
böyle bir toplanma olarak görmek mümkündür. 


Öğretmen ve öğrencilerden oluşan toplulukta öğrencilerin öğ- 
retmenlere saygılı olmaları beklenir. Buda, Maba Parinibbana Sut- 
tada, Şanga içinde uyulması gereken kuralları anlatırken en başa 
büyüklere karşı saygılı olmayı koyar. Buda, “Ben gittiğim zaman kar- 
deşlerin birbirine Arkadaş” diye bitap etmesine izin verme. Yaşlı olanlar 
genç olanlara adıyla ya da soyadıyla ya da Arkadaş diye bitap edebilir. 
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Fakat genç olanlar yaşlılara “Efendi” ya da “Saygıdeğer Efendi diye bitap 
etsin”?7 diyerek tarikatın büyüklerine karşı gösterilmesi gereken 
saygının bir örneğini verir. Benzer bir durum tasavvuf için de ge- 
çerlidir. Tasavvufta şeyh, mürit için hayati bir öneme sahip oldu- 
ğundan, onunla olan ilişkisinde dikkatli davranmalıdır. Tasavvufta 
da mürit, mürşidine ismiyle hitap edemez. Tasavuf yazarları bu ko- 
nuya dikkat çekerek müritlerin şeyhlere ve arkadaşlarına hürmet 
etmesi gerektiğini söyler. Yazarlar göre mürit, şeyhlerin sözlerine 
müdahale ve üzerinde tasarruf etmemelidir. Onlara hitap ederken 
garip ifadeler kullanmamalı, onlara ismiyle hitap etmemelidir.”" 
Ayrıca tarikat içindeki dervişleri sadece isimleri ile çağırmamalı- 
dır.” Öğretmen, arkadaş ya da yaşça büyük herhangi bir kişiye sa- 
dece ismi ile hitap etmenin saygısızlık ve ciddiyetsizlik göstergesi 
olması pek çok doğu kültüründe mevcuttur. Hem tasavvuf hem de 
Budizm doğu kültürüne ait ürünler olduğundan bu açıdan benzer- 
lik gösterir. 


Buda, tarikat üyeleri arasındaki ilişkiye de dikkat çeker ve ilişkinin 
iyi olması gerektiğini söyler. Tarikat üyeleri ister baş başa kaldıkların- 
da, ister toplum içinde olsun birbirlerine iyi davranmalıdır. Keşişler, 
tarikatın tedarik ettiği şeyleri veya kendilerinin dilenerek topladık- 
ları şeyleri taraf tutmadan eşitçe paylaşmalıdır. Keşişler ayrıca ister 
yalnız kaldıklarında, ister toplum içinde olsun erdemli kişilerin gitri- 
gi yoldan gitmelidir.”” Topluluk içindeki keşişlerin birbirlerine nasıl 
muamelede bulunmaları gerektiği de Buda tarafından anlatılır. Buda, 
keşişlere uyumlu olmaları, aralarında ihtilafa düşmemeleri gerektiği- 
ni söyler. Müritlerden bir tanesinin bir yanlışı görülürse bu, doğrudan 
yüzüne söylenmemelidir. Bu durum şöyle anlatılır, 


“Eğer, kutsal yaşamdaki bir takipçi, uyum içinde Darmayı tekrar- 
larsa ve sen onun manaygı yanlış anladığını ya da yanlış ifade etti- 
ğini düşünürsen onu ne beğenmeli ne de reddetmelisin. Ona şunları 
söylemelisin, “Arkadaş, eğer sen şövyle şöyle anlarsan, onu ya şöyle 
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ya da böyle ifade etmelisin. Hangisi daba uygun? ya da “Sen şöy- 
le şöyle söylersen, ya şöyle ya da böyle anlamalısın. Hangisi daba 
uygun? eğer o, Bu anlam, ondan dabaiyi ifade ediyor” ya da“Buifa- 
denin duyğusu ondan daba güzel” diye cevaplarsa bu sözler ne kabul 
edilmeli ne de küçük görülmeli. Sizler onun doğru anlam ve ifadesini 


dikkatlice anlamahsınız.””. 


Parçaya göre kutsal metni yanlış okuyan veya yanlış anlayan bi- 
risi küçük görülmemeli, doğruyu bulabilmesi için yönlendirilmeli 
veya ikna edilmelidir. Herhangi bir yanlışa düşen kişinin azarlayıcı 
ifadeler ile düzeltilmesi, onun Şanga”dan uzaklaşmasına sebep olaca- 
ğından böyle davranışlara izin verilmez. Darma”yı doğru anlayan ve 
doğru okuyan birisi olursa bu kişinin davranışı beğenilir ve ona, “Biz- 
ler şanslıyız. Bizler seni, kutsal yaşamda anlamda ve ifadede usta bir arka- 
daşı, bulduğumuz için çok talibliyiz” diyerek tebrik edilir. Benzer şekilde 
Hazini, Yesevilik”teki tarikat adabından bahsederken tarikattakilerin 
birbirlerine kardeşçe yaklaşmaları gerektiğini, birbirlerine yardım- 
cı olmaları gerektiğini belirtir.”” Hazini aynı eserin bir başka yerin- 
de, Zabir ü batın seferde rab-cu yaran gerek/Bu tarikat yolında yoldaşlar 
ibvan gerek”? diyerek tasavvuf yolunun yoldaşsız yürünmeyeceğini 
belirtir. KuşeyrTye göre müridin başına gelen Afet ve musibetlerden 
biri, tarikat kardeşlerine karşı içinde haset ve kıskançlık hislerinin 
belirmesi, Allah”ın tarikatta emsali olan kimselere bahşettiği mezi- 
yetlerden kendisini mahrum bırakmasına üzülmesidir.”” Tasavvuf 
ve Budizmdeki birlikteliğe yapılan vurguya bakıldığında durumun 
sosyolofik bir tarafının olduğu görülür. Belirli bir amaç uğruna, aynı 
görüşü paylaşan kişiler tarafından oluşan topluluklarda, kişileri bir- 
birine bağlayan unsurların olması gerekir. Bağlayıcı unsurlar, güven, 


331 Benzer şeyler doğru anlayan ama yanlış ifade eden keşişler için de söylenir. 

332 Hazini, s. 146. 

333 Burada bir beyti verilen şiirin tamamının günümüz Türkçesine aktarımı şu şekildedir, 
Görünen ve görünmeyen alemlerde sefer yaparken yol arkadaşı dostlar gerekir. Bu ta- 
rikat yolu için de kardeşler gerekir, çünkü yol yoldaşsız gidilmez. Arkadaşın varsa, artık 
yola çıkabilirsin. Hazret-i Peygamber”e sahabeler ittifak kurdukları için şeriat yolu fethe- 
dildi. Şeriat, tarikat ve hakikat yollarının tümü de temiz kalpli kardeşlerle yürünür. Tekke 
ve ibadethanelerde arkadaş ve sırdaşlar gerekir. Yoldaşın yoksa seferden vazgeç, çünkü 
dostsuz ve arkadaşsız bir yol çekilmez. Ey Hazini yoldaş bulmazsan yol sıkıntılıdır. İlla da 
arkadaş, arkadaş, arkadaş. Hazini, s. 148. 

334 Sülemi, s. 491. 
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samimiyet, yardımlaşma gibi insanlararası ilişkilerde önemli ve ilişkiyi 
kuvvetlendirme açısından da gerekli unsurlardır. Karşılıklı saygı ilke- 
si de bunlara dahil edilebilir. Bu gibi unsurların gerekli görülmesinin 
sebebi topluluğun bölünmeden devam etmesini sağlamaktır. Tarikat 
ve Şanga”daki yalnızlığa, konuşmamaya yapılan vurgu da toplululuk 
içindeki ilişkileri düzenlemeye yardım etmektedir. İnsan ilişkilerinin 
belirli bir seviyenin üzerine çıkmasına izin verilmemesi ihtiliaf ve an- 
laşmazlıkları da önlemeye yardım etmektedir. 


Buda, Şanga”nın devamının sağlanması için kendisinden sonra 
buyurdukları dışında bir şeyin eklenmemesini de şart koşar, çün- 
kü aydınlanmış bir lider ve tarikatın kurucusu olarak zaten gerekli 
olabilecek her şeyi söylemiştir. Tarikat üyeleri buyurulmamış biçbir şey 
kurmadıklanı sürece tarikat güçlü kalır”” uyarısından da anlaşıldığı ka- 
darıyla Buda, teşkilatın ihtiyacı olabilecek her şeyi söylemiş ya da 
uygulamıştır. Tarikata düşen görev ise Buda”nın kurduğu öğretiyi 
eksiksiz bir şekilde uygulamaktır. Buda”nın buradaki uyarıları mistik 
bir taraftan ziyade doğrudan dinin kendisi ile alakalıdır. Bu sebeple 
Budizm”in bu kısmi tasavvuftan daha çok İslam”daki bazı söz veya uy- 
gulamalara yakınlık gösterir. 


İnanca sonradan bir şeyin eklenmesi, İslamiyette Bidat kavramı”" 


ile karşılanır. Bidat, tasavvuftan ziyade dinin şeri/hukuki alanlarında 
geçerli bir tabirdir ve dinin içine yerleştirilen her türlü kavram ve uy- 
gulamaiçin kullanılır. Dine sonradan eklenen ancak öğretiye zarar ver- 
mediği ve insanları iyiye yönelttiği düşünülen eklemelere bidat-ı basene 
(güzel bidat), aksi uygulamalara da bidat-ı seyyie (kötü bidat) denir. 
Bidat-ı hasene kavramı, dine sonradan bir şey eklemeye izin verildiği 
gibi bir yoruma yol açmamalıdır. Buradaki eklemeler dinin kendisine 
yönelik degildir. İslam düşüncesinde Kuran" bizzat Allah tarafından 
korunduğuna inanılır. Onu biz indirdik. Koruyacak olan da biziz (Hicr/9) 
ayeti Kuran) sonradan bir şey eklenmesinin imkansız olduğu, çünkü 
kitabın bizzat Allah tarafından korunduğu şeklinde yorumlanabilir ve 
öğretiyi korumaya yönelik bir söylem olarak değerlendirilebilir. 


336 Maha Parinibbna Sutta, s. 82. 
336 Bkz. Rahmi Yaran, “Bidat”, DİA, C. 6, ss. 129-131. 
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İslam düşüncesindeki Hadis ve Sünnet kavramı öğretinin bozul- 
ması veya değişmesine sebep olabilecek en elverişli alandır. Kur”an”ın 
yani öğretinin daha iyi anlaşılması ve uygulanması için Hz. Muham- 
med”in söz ve davranışlarının toplanmasıyla oluşturulan Hadis ve 
Sünnet külliyatları tarihin belirli dönemlerinde kişilerin, tarikatların, 
en önemlisi de siyasi otoritelerin emrine hizmet etmek için kulla- 
nılmıştır. Bu kullanım sonucunda binlerce hadis uydurulmuş ve ha- 
disler kişi ve kurumların emrine sunulmuştur. Bununla birlikte Hz. 
Muhammed”in, kim benim adıma yalan uydurup söylerse, cebennemdeki 
yerini bazırlasın”” şeklinde yine öğretiyi korumaya yönelik sözlerinin 
bulunduğunu da eklemek gerekir. i 


Tasavvuf ve Budizmvde liderlerin ölümünden sonra görülen tari- 
katlaşma hareketlerine bakıldığında öğretiye bazı eklemelerin yapıl- 
dığı söylenebilir. Buda”nın ölümünün ardından öğretideki bazı inanç 
ve uygulamadaki farklılıklar üzerine Budizm, Mahayana ve Hinaya- 
na adında iki ana tarikata bölünür. Budizmin ilk bölünmesinde öğ- 
retiye bir şeyler ekleme ye da bir şeyler çıkarma çabasından ziyade 
bir yorum farkı etkili olur, ancak yorum farkı doğrudan kurtuluş öğ- 
retisi ile ilgili olduğundan Budarın ikazlarına uyulmadığı söylenebi- 
lir. Tasavvufta da tarikatlar, zaman içinde belirli kişilerin çevresinde 
oluşmaya başlayan cemaatlere /kollara bölünebilir. Burada da her ne 
kadar öğretiye doğrudan bir müdahele olmasa da Budizm/de oldu- 
ğu gibi bazı yorum farkları etkili olabilir. Dolayısıyla hem Budizmde 
hem de tasavvufta öğretinin kendisinden ziyade yorumların, bazı 
farklılıklara sebep olduğu görülür. 


Buda, kendisinden sonra öğetiye bir şey eklenmemesi konusunda 
Bikşuları uyardığı gibi Buda veya Darma hakkında kendilerine gelen 
haber ve söylentiler konusunda da uyarır. Çünkü öğreti hakkında, 
Buda hakkında asılsız haberler, yanlış ithamlarda bulunan kişiler çı- 
kabilir. Böyle bir durumda Bikşular karar verirken akıllarını ve man- 
tıklarını iyi kullanmakzorundadır. Bikşular, Buda, Darma veya Şanga 
hakkında iyi bir şey duyduklarında kalpleri hemen sevinçle dolma- 
malıdır. Aynı şekilde kötü bir eleştiri duyduklarında da kalplerinde 
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öfke ve kin oluşmamalıdır. Böyle yaptıkları takdirde sadece doğru 
sonuca ulaşmayı engellemiş olurlar ve gelen haberlerin ya da itham- 
ların ne kadar iyi ya da ne kadar kötü olduğunu yargılayamazlar. Bik- 
şular her iki durumda da gelen eleştirileri bir muhakeme süzgecinden 
geçirdikten sonra neticeye varmalıdır. 


Başkaları Buda, Darrna ya da Şanga hakkında kötü konuştukla- 
rında Bikşular, neyin yanlış olduğunu çözmeli ve bunu, şu ya da bu 
nedenle bu gerçek değildir. Bundan dolanı değildir. Aramızda böyle bir şey 
bulunmadı diyerek yanlış olarak göstermelidir. Benzer şekilde baş- 
kaları, Buda, Darma ya da Şanga hakkında iyi konuşurlarsa Bikşu- 
ların kalbinde mutluluk ya da huzur dolmamalı, gerçeği, şu ya da bu 
nedenle bu bakikattir. Aramızda böyle bir şey bulundu diyerek kabul et- 
melidir.”" Buna göre bir Bikşu başkası tarafından gelecek iyi ya da 
kötü eleştirilere karşı temkinli davranmalıdır, çünkü sevinç ve öfke 
halinde vereceği kararlar o anki ruh haline göre şekilleneceğinden 
onun yanlış hükümler çıkarmasına sebep olacaktır. Böyle bir du- 
rumla karşılaşan Bikşu”nun yapması gereken şey, karşı taraftan ge- 
len eleştirileri akıl ve mantık süzgecinden geçirmektir. Metinlerde 
akıl ve mantık tek başına verilmez. Gelen eleştirileri bir delile ve 
kaynağa dayandırmak da gerekir. Şu ya da bu nedenle bu hakikat- 
tir ifadesi delil getirmeyi vurgular. Burada Bikşu sadece kendi aklıy- 
la hareket etmemekte, gelen haberlerin doğruluğunu bir başka bilgi 
ile teyit etmektedir. 


Metinlere göre keşişlere haberler bir keşişten, bir tarikattan, yaş- 
lı, bilge bir keşişten veya bir bilgeler topluluğundan gelebilir. Haber 
kaynaklarına bakıldığında aslında her bir grup toplumda güvenilir 
bilgi kaynağı olarak değerlendirilebilir. Buna rağmen önemli olan, 
haber kaynağının güvenirliği değil haberin kendisinin ne kadar akla 
yatkın olduğudur. Bazı kişiler ya da keşişler gelip, “Ben bunu bizzat 
Kutlu Kişiden duydumr, “Filanca yerde, yaşça büyük kişilerin ve muhterem 
öğretmenlerin de yaşadığı bir keşiş örgütü var. Ben bunu bizzat örgütten duy- 
dum”, “Filanca yerde çok sayıda yaşlı, suttaları nakleden ve Darmayyı sürdü- 
ren, kuralları koruyan ve öğretilerin özünde ustalaşmış çok bilgili keşişler var. 
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Ben bunu bizzat o yaşlılardan duydum” diyebilir. Buda, zikredilen kişileri 
ya da grupları güvenilir, meşru bir haber ya da bilgi kaynağı olarak 
görmez. Buda”ya göre öğreti ile ilgili en güvenilir kaynak öğretinin 
kendisidir. Metin her türlü bilgi kaynağının üzerinde bir otorite ola- 
rak kabul edilir, hatta bir kişi gelip doğrudan Budardan bazı haberler 
getirse bile yine de gelen haberler metinle karşılaştırılmalıdır. Ona 
göre böyle bir durumda söylenenler ne sevinçle kabul edilmeli ne 
de reddedilmelidir. Söylenenler doğru bir biçimde kavranmalı ve 
suttalarla karşılaştırılmalıdır. Vinayanın işığında tekrar gözden geçir- 
meli, dikkatle incelemelidir. Uyumlu olanlar kabul edilmeli, uyumlu 
olmayanlar atılmalıdır.”” Buda, haberin kimden geldiği ile ilgilen- 
mez. Onun için önemli olan haberlerin öğretiyle olan uyumu ya da 
uyumsuzluğudur. 


Gelen haberlerin doğruluğunun araştırılması ve öğretiyle kıyas 
edilerek karar verilmesi meselesi tasavvuftan çok İslam düşünce 
gelenegi ile ilgili bir konudur. Özellikle Hadis konusunda hangi ha- 
dislerin doğru hangilerinin yanlış kabul edileceğinin kritlerlerinin 
belirlendiği Hadis Usulü adıyla bilinen bir bilim dalı bulunur. Bu da 
göstermektedir ki İslam düşüncesi de Budizm gibi öğretinin sağlam- 
lığını koruması konusunda hassas davranmaktadır. Hadis ilmine göre 
herhangi bir sözün veya haberin doğru olup olmadığı, gerçekten Hz. 
Muhammed tarafından söylenip söylenmediğinin tespiti için başvu- 
rulacak en makbulyol, hadisi Kuran"ın verileri ile değerlendirmektir. 
Eğer Kuran ile çelişmiyorsa haber doğru kabul edilir, uydurma yanlış 
(mevzu) olarak kabul edilir. 


Tarikata bağlı keşişlerin dikkat etmesi gereken bir başka husus 
da tarikat ve öğreti dışında başka bir şeyle meşgul olmamalarıdır. 
Onlar herhangi bir işle uğraşmamalı, bir mesleğe merak duymama- 
hı ve toplumun arasına karışmamaya da özen göstermelidir. Burada 
şunu da ifade etmek gerekir ki keşişlerin halka karışmaması yönün- 
deki uyarının yanında bir de keşişlerin, misyonerlik olarak adlandı- 
rılabilecek faaliyetleri de vardır. Faaliyete göre keşişler öğretiyi in- 
sanlara anlatmak için seyahatlerde bulunurlar. Bu durum, öğretiyi 
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anlayıncaya ve ruhsal gelişimi tamamlayıncaya kadar halka karış- 
mamak, aydınlanmaya ulaştıktan sonra ise bunu insanlara anlatmak 
şeklinde formülleştirilebilir. 


Tarikatta bulunduğu sırada, keşişin başka işlere merak duyma- 
ması ve sadece Şanga ile ilgilenmesi onun vaktini Şanga”da hiçbir 
şey yapmadan geçirmesi anlamına da gelmemelidir. Suttalarda ge- 
çen, Bikşular, yanlış şeyler yapmaktan çekindiği sürece, ilim dolu olduğu 
sürece, güçlü bir ener/isi olduğu sürece, zibni aktif olduğu sürece, bikmet 
740 parçasından hareketle de- 
nebilir ki keşişler, gerek tarikatın işleri konusunda gerekse öğre- 
tinin emrettiği uygulamalar konusunda tembellik göstermemeli, 
boş eylemlerden uzak durmalıdır. Bikşuların öğretiye dair bilgi ve 
uygulamaları edinmeleri ile ilgili olarak Suttalar”da şöyle parçalar 
da bulunur, 


dolu olduğu sürece onlar güçlerini korur 


Bikşular yedi kat dabayüksek bilgeliğin egzersizlerini yaptıklarıza- 
man (zibinsel eylem, bakikatin peşinde koşmak, enerii, neşe, huzur, 
samimi derin düşünce ve zibnin süküneti) onlar güçlerini korur. 


Bikşular, süreksizlik (geçicilik ) algısım, egosuzluk algısım, bedenin 
saf olmadığı (kirli olduğu) algısım, bedenin zavallılığının algısım, 
vaz geçme algısım, bislere kapılmama algısını, sona erme algısını ge- 
liştirdikleri sürece onlar güçlerini korur.”" 


Parçalardan yola çıkarak, Şanga”nın nitelikli bir kurum olabilmesi 
için öncelikle Şanga”ya mensup kişilerin iyi eğitimli/nitelikli kişiler 
olması gerektiği söylenebilir. Bikşular, öğretiye karşı sorumluluk bi- 
linci ile hareket etmeli ve gerekli uygulamaları yerine getirme ko- 
nusunda hassas davranmalıdır. Keşişlerin dikkat etmesi gereken bir 
başka nokta da kendilerine zarar verecek eylemlerden kaçınmaları- 
dır. Yani keşişler yanlış arzular peşinde koşmamalı, kötü arkadaşlar 
edinmemeli, Arahantlıktaki Nirvana yolunu küçük başarılara alda- 


nıp yarıda bırakmamalıdır.”” 
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Tasavvufta da müritlerin, farz ibadetleri yerine getirmek, varsa 
zikirlerini yapmak ve tarikat için yapılması gereken işleri yapmak 
dışında başka meşguliyetlerinin bulunmaması gerekir. Sufilerin, farz 
ibadetleri yerine getirdikten sonra boş ve faydasız işler ile meşgul 
olmamaları diğer ölimlerden farkları olarak gösterilir.” Teşkilat ve 
öğreti dışında başka bir şeyle uğraşmamak, ilim, bilgi gibi konular için 
de geçerlidir. Bazı sufiler tasavvuf ilmi dışındaki ilimleri faydasız olarak 
görür ve dervişin bunlardan uzak durması gerektiğini söyler, çünkü 
böyle limler, sır bilgisine sahip olanların yanında ayıp ve utanç sebebi- 
dir. Kişinin ölüm anında aklında bu ilimlerden bir harf bile kalmayaca- 
ğt o andaki ihtiyaca bir fayda sağlamayacağı söylenir. İlahi ilimle elde 
edilen ve meleke haline gelmiş olan bilginin ise asla kaybolmayacağına 
ve kişiye ölüm anında bile yardım edeceğine inanılır.” 


Buraya kadar verilen bilgilerden yola çıkarak Budizm ve Tasav- 
vuPta teşkilata girmenin gönüllü olduğunu, ancak girdikten sonra bazı 
özgürlüklerin kısıtlanmasına yönelik uygulamaların olduğu söylene- 
bilir. Her iki öğretide de müritler/Bikşular, saç kazıtma, hırka giyme, 
kase taşıma gibi topluluğun bir üyesi olduğunu belli edecek şeyler 
yapmalıdır. Teşkilata kabul edilen kişilerin öğretinin kurallarına uyma 
konusunda herhangi bir gevşeklik göstermemesi gerekir. Bunun için de 
öğretileri iyi öğrenmelidir. Bunun yanında teşkilat mensubu olan kişi- 
ler gerek öğretmenleri gerekse arkadaşları ile belirli bir çerçevede ilişki 
kurmalıdır. Teşkilatın dağılmaması öğretinin geleceği açısından önemli 
olduğu kadar teşkilat içinde yaşayanların geleceği açısından da önemli 
olduğu için kişiler hem kendi hem de öğreti için çaba harcamalıdır. 


3.1.1. Karizmatik Lider 


Max VVeber karizmayı, bireysel olarak bir şahsı sıradan insanlardan 
ayıran ve onun doğdüstü, insanüstü ya da en azından bazıözelistisnai güçlere 
yadanitelikleresabip sayılmasına yol açan belli bir nitelik şeklinde tanım- 
lar.” Bu vasıfları taşıyan kişiler için liderlik artık kaçınılmaz bir görev 
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olarak kabul edilebilir. Karizmatik liderliğe dini açıdan bakıldığında 
karizmatik liderler, dinlerin kendilerinde, o dinin kurucusu olarak 
ortaya çıkabildiği gibi dinlerin içindeki cemaatleşme hareketlerinde 
de ortaya çıkabilir. Her iki durumda da karizmatik liderler merkezi 
bir konumda yer alır. Budizm de, dinin kurucusu olarak Buda veya 
Budalar karizmatik lider olarak kabul edilebilir. 


Buda, aydınlanmışkişi manasında kullanılan bir tabirdir. Dolayısıy- 
la Budizm?de birçok Buda vardır. Her ne kadar durum böyle olsa da 
Buda dendiğinde genellikle Budizm”in kurucusu olan Gotama Buda 
anlaşılır. Gotama yaşadığı bir dini tecrübeden sonra hakikati buldu- 
ğunu iddia etmiş ve yeni bir kurtuluş öğretisi geliştirmiştir."” Tarihin 
bir döneminde yaşayan ve geliştirdiği öğretiyi insanlara yayan Bu- 
da”nın konumu Budizmide, birbirinden küçük farklarla ayrılan bazı 
yorumlara konu olur. O, bir dinin veya sistemin kurucusu olmanın 
ötesinde, dünyaya düzen vermek için gelen çok sayıdaki Budalardan 
bir tanesidir. Onun hakkındaki görüşler Budist mezhepler arasında 
farklılıklar gösterse de””” 
rıcı, hem de bir yol gösterici olarak değerlendirilebilir."”” Tasavvufta 
da Hz. Muhammed karizmatik liderlik vasıflarını taşır. Bunun dışında 
tarikatların kurucuları olarak kabul edilen şeyhler, veliler de kariz- 
matik liderdir. Karizmatik liderlerin doğumları, ölümleri olağanüstü 
hadiselerin yaşandığı bir an olarak anlatılır. Onlar gündelik hayatla- 
rında da bazı olağanüstülükler gösterebilir. 


genel olarak o hem bir kurucu, hem kurta- 


3.L.L1. Karizmatik Liderlere Ait Mitik Anlatılar 


Dini olsun ya da olmasın, anlatılarda kahramanların hayat hika- 
yeleri doğumlarından ölümlerine kadar mucizevi bazı olaylara sahne 
olur. Dini anlatılardaki olağanüstülükler, karizmatik liderdeki seçil- 
mişlik olgusunu belirginleştiren ve onu meşrulaştırmaya çalışan bir 


346 lan Nattier, “Buddhas”, EB, ss. 71-74. 

347 Farklılıklar için bkz. Yitik, Doğu Dinleri.s. 128-129. 

348 Buradaki kurucu, kurtarıcı ve yol gösterici ifadeleri teolofik anlamıyla kullanılmıştır. 
Kurucu, bir dini sistemin bizzat kendisini tesis eden kişi (İslamiyere Hz. Muhammed, 
Hristiyanlık”ta Pavlus vs.), kurtarıcı, tanrı tarafından dünyaya nizam vermesi için gönde- 
rilen kişi (Yahudilik ve Hristiyanlıkta mesih ve mehdi), yol gösterici ise dinin içinde orta- 
ya çıkan ve kendi yorumlarıyla bir taraftar kitlesi toplayan kişidir (Tasavvufta mürşit). 
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çabanın ürünüdür. Kaharamana ait anlatıların içine serpiştirilen mu- 
cizevi olaylar ile kahramanın seçilmişliği sadece söylem düzeyinde 
kalmaz, bazı eylemler ile ispat edilmeye çalışılır. Böylece halk olaya 
şahit olmasa da inanmaya doğru bir irade göstereceğinden meşrulaş- 
tırma zemini kurulmuş olur. 


Karizmatik liderlerin hayatlarındaki olağanüstülükler doğumla, 
hatta doğumdan önce başlar. Gelecekte önemli işler başaracak olan 
ve bu yönüyle diğer insanlardan ayrılan kahraman ya da dini liderin 
doğumu da diğer insanlardan farklıdır. Liderlerin doğumuna ait mu- 
cizeler rahme düşüşün mucizevi olması, bakireden doğma, doğum 
esnasında doğaüstü olayların meydana gelmesi gibi olaylardır. 


Gotama Budar”ın dünyaya gelen pek çok Budadan bir tanesi ol- 
ması Suttalarda””” da değinilen konulardandır. Mabapadana SuttaHda, 
daha önceki Buda”lardan Vipassi”nin hikayesi ve doğumundaki mu- 
cizelerden bahsedilir. Gerçekleşen mucizeler ise birer kural olarak 
verilir. Yani anlatılan mucizeler, Buda olan herkes için geçerlidir. 


Budist metinlerde Vipassi”nin doğumuna dair mucizeler doğum 
öncesinden, Buda”nın anne rahmine düşmesinden itibaren başlar. 
Mucizeler dünyadaki kişiler tarafından görülmeyen, ilahi öleme ait 
mucizelerdir. Hikayeye göre Vipassi, Bodisatva”” olduğunda zevk 
cenneti (Tuşita Cenneti )nin ev sahipliğini durdurur ve annesinin 
rahmine düşünceli ve kendine hakim olarak düşer.”" Yani daha he- 
nüz anne rahmine düşen Vipassi, zihin olarak Buda olmaya hazırdır. 
Dolayısıyla Budaların dünyaya gelişleri ilahi bir karar ile gerçekleşir. 
Gotama Buda”nın efsanevi hayat hikayesinde de görüldüğü gibi ilahi 
kararı Buda adına bir başkası vermez, bizzat kendisi verir. 


ö 


349 Çalışmanın bundan sonraki kısmında çalışmaya da kaynaklık eden Digha Nikaya adlı 
eser yerine Sutta ibaresi kullanılacaktır. 

350 Bodisatva, kurtuluşu yalnızca kendisi için aramayıp sevgi ve bilgelik erdemiyle acı 
çeken herkesin kurtuluşa ulaşmasına çalışan ve bunun için Nirvana”ya girmekten 
kaçınan Budist gezginidir. Bodisatvalara yarı tanrısal bir varlık olarak da bakılabi- 
lir. Yitik, Doğu Dinleri, s. 292, Aydın, Anahatlarıyla..., s. 135. Daha fazla bilgi için 
bkz. L. De La Vallee Poussin, “Bodhhisatva”, ERE, ss.739-753, Leslie S. Kavvamura, 
“Bodhisarva(s)”, EB, ss. 58-60. 

351 Mahapadana Sutta, s. 9. Metinler ile ilgili dipnot verilirken Sutta"nın ismi ve Rhys 
Davidsin çevirisindeki sayfa numaraları verilecektir. 
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İlahi karar mekanizması sadece Budizm için geçerli bir olgu değil- 
dir. Diğer başka dinlerde de dünyayı kurtarmak isteyen ilahi güçle- 
rin bir müdahalesini görmek mümkündür. Buda”nın dünyaya gelişine 
dair anlatılar İslama ve dolayısıyla tasavvufa aykırı bir durum olarak 
görülebilir, ancak ilahi karar ya da müdahalenin hiç olmadığı da söy- 
lenemez. İslamdaki peygamber inancı böyle bir nizam anlayışı içinde 
değerlendirilebilir. Peygamberler tarihine baklıdığında onların genel- 
likle toplumdaki bozulmaların aksaklıkların tırmandığı dönemlerde 
ortaya çıktıkları görülür. Budizm”den farkı ise dünyaya düzen verme- 
yi kararlaştıranın Allah olmasıdır. İlahi karar ile dünyaya gelme, ta- 
savvufi anlatılarda rastlanılan izleklerdendir. Örneğin Hacı Bektaşın 
baba ve annesinin yıllarca çocuğu olmaz. Bir gün, Hacı Bektaşın ba- 
bası Sultan İbrahim, ülkenin ulularını, beylerini bir araya toplar ve 
onlara, “Bunca yıldır ne oğlum oldu, ne de kızım. Ne yapalım?” diye sorar. 
Ulular, beyler, “Bu kentte ne kadar bilgin, bafız, derviş, yoksulvarsatümünü 
bir yere toplayalım, büyük bir meclis olsun, bafızlar Kuran okusun, dervişler, 
yoksullar duaetsin, umarız ki Tanrı dualarını kabul eder, size bir oğlan verir” 
der. Sultan İbrahim öneriyi kabul eder. Bir hafta Kuran okunur, du- 
alar edilir. Sultan İbrahim toplananlara sınırsız yiyecek-içecek sunar, 
altınlar, gümüşler verir. Bunun üzerine Tanrı, duaları kabul eder ve 
Hatem Hatun, Hacı Bektaşa hamile kalır.”? Budazdan farklı olarak 
Hacı Bektaş, kendi isteği ile dünyaya düzen vermek için gelmez, an- 
cak onun doğumu da ilahi bir temas ile gerçekleşir. 


Doğuma ilişkin üzerinde durulacak bir başka husus, doğacak ço- 
cuğun temiz bir soya sahip olması veya nüfuzlu bir aileye sahip olma- 
sıdır.”? Gotama Buda, Sakyanların kralının oğlu olarak dünyaya gelir 
ve metinlerde şu şekilde tanıtılır, 


Keşiş Gotama beriki taraftan soyludur. Yedinci nesle kadar saf, bo- 
zulmamış bir mirastır. Kusursuz bir doğumdur.O, bem saklı hem de 
açıktaki birçok altını ve zenginliği terk etmiştir. Keşiş Gotama siyab 
saçlı bir genç iken bayatının babarında, ev bayatını bırakı pevsizliğe 


352 Hacı Bektaş, Vilayetname, s. 15. 
353 Bu konuda ayrıntılı bilgi için bkz. Lord Raglan, “Geleneksel Kahraman”, Milli Folklor, 
Çev. Metin Ekici, S. 37 (1998), ss. 126-138. 
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geçmiştir. Üzülen, gözü yaşlı ailesini bırakarak kesilmiş saç ve sa- 
kallarıyla sarı cübbe giymiştir. O, etkileyicidir, erdemlidir, batiptir, 
bocaların bocasıdır, şebveti ve kibri terk etmiştir...”" 


Parçaya göre onun önemli niteliklerinden bir tanesi saf bir soya 
sahip olmasıdır.”” Onun diğer özellikleri de dünyadan vaz geçmek, 
dünyaya yüz çevirmek olarak genel bir başlık altında toplanabilir. 
Bunların yanında bir de bulduğu öğretiyi yayması yani tüm insanlar 
için bir görev yüklenmesi vardır. 


Buda olacak kişinin annesinin de bazı niteliklere sahip olması 
gerekir. Bunlardan başta geleni annenin erdemli bir kişi olmasıdır. 
Hayat almaktan, verilmeyen şeyleri almaktan, yalan söylemekten, 
sert içkilere bağımlı olmaktan kaçınan biri olmalıdır. Bunun yanında 
annenin iffetli olması da bir kuraldır. Bodisatvaya anne olacak kişi 
erkeklere karşı bir ilgi beslememelidir ve kendisine aşık olan her- 
hangi bir adam ile günah işlemekten uzak olmalıdır.”” Erdemli ve 
iffetli olan annenin yaşamı ise diğer insanlar gibi olmalıdır. O, keşiş 
hayatı yaşamamalı, beş duyunun verdiği haz ile yaşamalı, bunlarla 
çevrelenmelidir. Ayrıca annenin başına bir hastalık gelmemeli, hu- 
zurlu olmalı, vücudunda sıkıntı olmamalıdır.”” Bu sayede anne, keşiş 
hayatından ve onun gerektirdiği perhizden uzak tutularak, çocuğun 
sağlıklı bir şekilde gelişmesi sağlanır. 


Tasavvufa ait anlatılarda da karizmatik liderlerin temiz bir soya sa- 
hip olması, babanın kral, melik gibi nüfuzlu biri olması, annenin iffet- 
li olması gibi unsurlara rastlanır. Örneğin CevabirüT-Ebrarda Ahmed 
Yesev?nin soyu tertemiz olarak verilir.” Erken dönem tasavvufunun 
önemli isimlerinden İbrahim Edhem, bir melikin oğlu yani prens ola- 
rak dünyaya gelir.”” Tasavvufi anlatılarda nüfuzlu baba motifi sadece 
kral ya da yönetici olarak geçmez. Babanın nüfuzu, bazen dini alanda 


354 Sonadanda Sutta, s. 147-148. 

355 Budizm, kast sistemine ve soyun insana sağladığı avantaylara karşı çıksa da burada 
Buda”nın nitelikleri arasında sayılmasını eski inançların bir etkisi olarak değerlendirmek 
mümkündür. 

356 Mahapadana Sutta, s. 9-10. 

357 Mahapadana Sutta, s.10. 

358 Hazini, s. 99. 

359 Sülemi, s. 96. 
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sağlanır. Örneğin Ahmed Yesevi, Hz. Al”ninsoyundan Şeyh İbrahim"in 
oğlu olarak dünyaya gelir.” Vilayetname"de de Hacı Bektaş, seyit ola- 
rak tanıtılır ve Sultan İbrahim”in oğlu olarak dünyaya gelir. Gerek Hacı 
Bektaş, gerekse Ahmed Yesev?Tde seyitliğin önemli bir unsur olarak 
kullanıldığı görülür. Bu da yine Budizmdeki tertemiz bir soyasabiptirsöy- 
lemine yakın, soyun temizliğinden meşruiyet kazanmaya yönelik bir 
çabanın ürünü olarak değerlendirilebilir. Tasavvufianlatılarda anne de 
Budizm/de olduğu gibi, iffetli bir kadın olarak resmedilir. Annenin iffet 
göstergesi de yine ailesi ile alakalı olarak verilir. Bazı tasavvufi anlatı- 
larda anne bir şeyhin kızı olarak geçer. Örneğin Hacı Bektaşın annesi 
Hatem Hatun, Ahmed adında bir şeyhin kızıdır.“" Karizmatik liderler 
topluma yöne verecek, belki de toplumun yaşam tarzını inançlarını 
kökünden değiştirecek kişiler olduklarından onlara karşı yapılacak 
eleştirilerin daha başından önüne geçilmesi gerekir. Ayrıca kişilerin 
toplumları peşinden sürükleyebilmesi için toplumda güven kazanmış, 
sözü geçen bir aileye mensup olması gerekir. Aksi takdirde halkın ken- 
disini dinlememesi ve onu takip etmeme ihtimali vardır. 


Budizm/de kişi, bir Bodisatva olup anne karnına düştükten sonra 
tanrıların dört oğlu, insan ya da başka varlıklardan kim olursa olsun, biç 
kimsenin Bodisatva”ya ya da onun amıesinezarar vermesine izin vermeyin”? 
diyerek dört bir tarafa onu korumaya giderler. Bodisatva böylece 
ilahi güçler tarafından korunmaya başlar. İlahi bir korumaya sahip 
olan Bodisatva, hem fiziksel hem ruhsal varlıklardan gelecek tehli- 
kelere karşı emin bir şekilde doğacağı günü bekler. Buna benzer bir 
anlatı Bayezid için vardır. Bayezid”in menkabevi hikaöyesine göre 
annesi, ona hamile iken helalliği şüpheli bir lokmayı ağzına aldığın- 
da bebek tekmelemeye başlar ve lokmayı çıkarana kadar durmaz.”” 
Bayezid”in hikiyesinde Anne karnındaki bebeğin yenilen yemekten 
haberi olması imkansızdır. Annenin, helal olup olmadığı şüpheli bir 
şeyler yediğinde bebeğin buna maruz kalmaması için Allah tarafın- 
dan bir koruma sağlandığı söylenebilir. 


360 Köprülü, Türk Edebiyatında..., s.57 
361 Hacı Bektaş, Vilayetname..., s. 15. 
362 MahapadanaSutta, s. 9. 

363 Uludağ, Bayezid, s.13. 
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Budist metinlerde geçen bir başka mucize, Vipassi”nin anne rahmi- 
ne düştüğünde ışık yaymasıdır. Yaydığı ışık o kadar parlaktır ki tanrıla- 
rın görkemini bile aşar. Metinde bu durum, evren boyunca, tanrıların gör- 
kemlerini aşan, sonsuz ve olağanüstü bir işık açığa çıkar. Güneş ve ayınıışınla- 
rının bile ulaşamayacağı, karanlık ve bulanık dünyalar arasındaki bu alanlar 
boyunca tanrıların görkemlerini aşan, sonsuz ve olağanüstü bir işık açığa çıkar. 
Evrenin on bin dlemititrer ve sallanır”“" şeklinde verilir. Aynı ışık doğum ve 
ölüm anlarında da ortaya çıkar. Ayrıca Budist anlatılara göre Bodisat- 
va, annesinden doğduğunda Benares bezinde yatan bir mücevher gibi 
tertemiz, lekesiz, saf, yıkanmış olarak doğar.” Hacı Bektaşın doğu- 
munda da benzer bir olağanüstülük kullanılsa da tasavvufun yapısı ışık 
yaymaya dair söylemleri bu şekilde kullanmaya müsait olmadığından 
Hacı Bektaş için, yüzü, ayın ondördüne benziyordu”"t 
lir. İslam tarihine ait bazı menkabevianlatılarda da Hz. Muhammed”in 


şeklinde tasvir edi- 


doğumundan bahsedilirken, sonra bir nür çıkıp o kadarışık verdi ki, doğu- 
dan batıya kadar ber yer göründü şeklinde anlatılır. Işık yayma motifini 
dünyayı fikirleri, öğretileri ile aydınlatacak, insanları kurtuluşa ulaştı- 
racak kişilerin fiziksel bir göstergesi olarak ele almak mümkündür. Işık, 
bir anlamda dünyevi hayatın karanlığını değiştiren ilahi bir işarettir.”” 
Kişilerden çıkan ışık onlardaki saflığın da bir göstergesidir. Buda”nın 
doğum anında başka ışık yaydığı bir başka zaman da aydınlanmaya 
ulaştığı gecedir.“" Benzer şekilde Kuranın inmeye başladığı gece olan 
Kadir Gecesi de nurla dolu olarak tasvir edilir.””” Denebilir ki öğretiyi 
kuracak olan kişilerin dünyaya geldiği ve öğretinin oluşmaya başladığı 
günler kutsal kabul edilir. Kutsallık da dünyayı veya en azından ken- 
disine inanları karanlıktan aydınlığa götürecek olan öğretinin/mesaiın 
işığının fiziksel bir yansımasıdır. 


Karizmatik liderlerin doğumuna ilişkin üzerinde durulabilecek 
bir başka konu da rüya motifidir. Rüya motifi Buda ve Hacı Bektaşın 


364 Mahapadana Sutta, s. 9. 

365 Mahapadana Sutta, s. II, 145. 

366 Hacı Bektaş, Vilayetname, s. 15-16. 

367 Annemarie Schimmel, Tanrının Yeryüzündeki İşaretleri-İslama Görüngübilimsel 
Yaklaşım, Çev. Ekrem Demirli, Kabalcı Yay., İstanbul 2004, s. 33. 

368 Maha Parinibbana Sutta, s. 145. 

369 Sehimmel, Tanrının..., s. 33. 
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doğumlarına ilişkin bir ortaklık olarak değerlendirilebilir. Gotama”nın 
annesi, bir gün rüyasında Gotama”nın kendi rahmine girdiğini görür.”” 
Vilayetnamede Hacı Bektaşın annesi Hatem Hatun, gebelik süre- 
si dolunca bir rüya görür. Rüyasında ağrısız, sızısız bir oğlan doğurur. 
Uyanınca bir de bakar ki gerçekten bir çocuk doğurmuştur, ancak ne 
ağrısı, ne sızısı, ne de bir damla kan vardır.” Hacı Bektaşa ait anlatıda 
rüyanın yanında dikkat edilecek bir başka nokta da kolay doğumdur. 
Hatem Hatun, en küçük bir doğum sancısı çekmez, hatta doğum yap- 
tığının farkında bile değildir. Benzer bir olay Buda”nın doğumu için de 
geçerlidir. Bodisatva olacak kişinin annesi diğer kadınlardan farklı ola- 
rak oturarak ya da yatarak doğum yapmaz, ayakta doğum yapar.”” 


Doğumdan önce başlayan mucizevi süreç, doğumdan hemen 
sonra da devam eder. Örneğin Bodisatva, doğduktan sonra ayakları 
üzerinde durur, yüzünü kuzeye döner, yedi adım atar, onun üzerine 
beyaz bir gölgelik tutulur, her tarafa bakarak bir boğa sesiyle, “Ben 
dünyanın lideriyim, dünyanın en yaşlısıyım, dünyanın en önemli kişisiyim, 
bu son doğumdur, daba fazla yeniden oluş olmayacak” diye bağırır.”” Buna 
benzer bir anlatı Hacı Bektaş için de mevcuttur. O, altı aylık olun- 
ca şehadet parmağını kaldırarak, “Eşhedü en la ilahe illallab, yahdebu 
la şerike leb ve eşbedü enne Aliyyen veliyyullah” der.”“ Hacı Bektaş her 
ne kadar bunu Buda gibi doğar doğmaz söylemese de ikisinin de ağ- 
zından çıkan ilk cümleler bunlardır. Buda”nın doğum sonrası kurdu- 
ğu cümlenin bir benzeri Hz. Muhammed için anlatılır. O da doğum 
anında, Buda gibi kendi kurtarıcılığını ilan eder. Hz. Muhammede 
dair bu anlatı, doğar doğmaz secdeetti, mübürek başını kaldırıp açık bir dil- 
le “La ilahe illallab, inni resülullab” dedi şeklinde verilir. Görüldüğü gibi 
Hz. Muhammed de doğar doğmaz “Ben Allah"n elçisiyim” diyerek pey- 
gamberliğini daha vahiy almadan ilan eder. 


Tasavvuf ve Budizmvde karizmatik liderler, ışık saçar bir vaziyet- 
te doğdukları gibi temiz bir şekilde de doğarlar. Örneğin Bodisatva, 


370 Nakamura, s.49. 

371 Hacı Bektaş, Vilayetname, s.16. 
372 MahapadanaSutta, s. 11. 

373 MahapadanaSutta,s.12. 

374. Hacı Bektaş, Vilayetname, s. 15-16. 
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annesinden doğduğunda tanrıların dört oğlu onu dünyaya değme- 
den alıp, “Senden doğan bu kutsal oğlan için sevin” diyerek annesine 
verir. Ardından annesinin ve kendisinin ihtiyacı olan duşları, biri 
sıcak bir soğuk olmak üzere gökyüzünden gelen suyla iki defa alır.” 
Budist anlayışa göre dünya her türlü acı ve ıstırabın kaynağıdır. Bo- 
disatva da doğduğunda temasta bulunduğu ilk varlıklar dünyadan 
olmayan, ilahi aleme ait varlıklardır. Bu varlıklar Bodisatva”nın te- 
mas edeceği ilk şeyin kirli ve hakir görülen dünya olmasını engelle- 
yerek en az Bodisatva kadar temiz ve saf olan annesine verir. Temiz 
doğmak ile ilgili benzer bir anlatı da Hz. Muhammed için vardır. 
Onu yıkamak istediğimde, “Biz Onu yıkanmış olarak gönderdik.” denildi. 
şeklindeki rivayete göre Hz. Muhammed de tıpkı Buda gibi temiz 
olarak doğmuştur. 


Karizmatik liderlerin çocukluğuna ait bir başka önemli husus 
da bir kübinin onların geleceği hakkında bilgi vermesidir.”” Anlatı- 
larda kahinlerin kullanılması, liderin veya kahramanın konumunu 
meşrulaştırma araçlarından biri olarak değerlendirilebilir. Önemli 
birisi olma yolunda ilerleyen kişinin, kendini ispatlayacağı güne 
kadar, yaşadığı olaylar ile aranın doldurulması söz konusudur. 
Yani kişi bir anda ortada hiçbir şey yokken bir konuma yükselmez. 
Daha doğumdan itibaren görülen olağanüstülükler ile kişi o güne 
hazırlanır. 


Suttalarda, Vipassi doğduğunda onu babası Kral Bandhuman?”a 
gösterirler. Kral da kahini çağırtır. Kahin, çocuğu gördüğünde Kral 
Bandhumana şöyle der, 


Kutlu Kişilerden bir tanesi sizin çocuğunuz olarak doğdu. Buna se- 
yinin. Ailenize böyle bir oğlan geldiği için talib sizindir, iyişans sizin- 
dir. Bu çocuk “Mükemmel Adan”ın otuz iki işareti ile donatılmıştır 
ve böyle donatılmış birine iki yol vardır. O, ev bayatı sürerse çarkın 
efendisi, bakikatin adil bir kralı, dört tarafın yöneticisi, fatib, insan- 
ların mallarının koruyucusu, yedi servetin (çark, fil, at, mücevher, 
kadın, kabya, en büyükeerkek) sabibi olur. O, kuvvetli bedene sabip, 


375 Mahapadana Sutta, s. 9, II. 
376 Raglan, s. 127. 
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düşman ordularını yenen binden fazla erkek çocuğa sahip olur. O, 
bu dünyayı kılıçla, kırbaçla değil adalet ile fetbeder. Fakat bu çocuk 
evdenevsizliğe geçerse bir Arabat, Buda olur.”” 


Parçaya göre doğan çocuğun sıradan bir insan olma ihtimali yok- 
tur. Onun seçeceği yol ne olursa olsun insanlara fayda ve huzur geti- 
ren bir tercih olacaktır. O, bir kral olduğunda insanlara barış ve huzur 
getirerek onların rahat bir hayat sürmelerine yarayacaktır. Arahant 
olduğunda ise ona uyan insanlar dünyadaki huzurun daha fazlasını 
elde edecekler, ebedi kurtuluşa ulaşacaklardır. 


İslam tarihinde buna benzer bir olay Hz. Muhammed için de 
anlatılır. Anlatıya göre Bahira adında bir rahip, Hz. Muhammed”i 
daha çocukken görür ve ondaki bazı işaretlerden yola çıkarak 
ilerde peygamber olacağını söyler.”" Hacı Bektaş ve Ahmed Ye- 
sev”nin hayat hiköyelerinde böyle bir durum yoktur. Onların 
meşrulaştırma zemini bir kahin ile sağlanmaz, ancak yine de me- 
tafizik bir zemin oluşturulur. Metafizik zeminde genellikle Hz. Mu- 
hammed, Hz. Ali, Hızır gibi önemli şahsiyetler bulunur. Örneğin 
Ahmed Yesev?nin menkabevi hayatında Hz. Muhammed, Arslan 
Baba vasıtasıyla böyle bir konumdadır. Anlatıya göre Hz. Muham- 
med”n gazalarından birinde, ashab aç kalarak, onun huzuruna 
gelip biraz yiyecek ister. Hz. Muhammed”in duası üzerine Cebra- 
il, Cennetten bir tabak hurma getirir. O hurmalardan bir tanesi 
yere düşer. Cebrail, “Bu burma sizin ümmetinizden Abmed Yesevi adlı 
birinin kısmetidir” der. Peygamber, ashabına, içlerinden birinin bu 
vazifeyi üzerine almasını teklif eder. Ashabtan hiçbiri cevap ver- 
mez, yalnız Arslan Baba görevi üzerine alabileceğini söyler. Bunun 
üzerine Peygamber, o hurma tanesini eliyle Arslan Baba”nın ağzına 


377 Mahapadana Sutta, s. 13. 

378 Bu olayın gerçekten yaşanıp yaşanmadığı tartışma konusudur. Geleneksel İslam ya da 
halk İslamı olarak adlandırılabilecek alanda bu görüş kabul edilirken araştırmacıların 
çoğu anlatının bir uydurma olduğu görüşündedir. Bkz. Muhammed Hamidullah, İslam 
Peygamberi, Çev. Salih Tuğ, İmai Yay., Ankara 2003, s. 46, Ahmet Erçetin, RivAyetler 
ve Farklı Yorumlar Işığırıda Rahip Bahira Olayı, SÜSBE, Basılmamış Yüksek Lisans 
Tezi, Konya 2008. Bunun dışında Hz. Muhammed”in de kahinlerin ve Yahudilerin sui- 
kastlerine uğradığı ve diğer dinlerde geleceğinin müfdelendiğine dair anlatılar da mev- 
cuttur. Bkz. M. Asım Köksal, İslam Tarihi, C. 2., Şamil Yay., İstanbul 1987, s. 32 vd. 
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atar ve mübarek tükürüklerinden de sürer. Hemen hurma üzerin- 
de bir perde oluşur ve Peygamber, Arslan Baba”ya, Sultan Ahmed 
YesevTyi nasıl bulacağını tarif ederek, onun terbiyesi ile meşgul ol- 
masını emreder.”” 


Ahmed YesevfTye benzer başka bir menkıbe de Hacı Bektaşın 
hayatında yaşanır. Vilayetname”ye göre bir gün Hacı Bektaş”ın ho- 
cası Lokman-ı Perende okula gelince, biri Bektaş"n sağına, diğeri 
soluna oturmuş, O”na Kuran öğreten iki kişi görür. Okul, yüzlerinin 
nuruyla nurlanmıştır. İçeri girer girmez, gözden yitiverirler. Lokman 
bu duruma şaşırır, kendi kendine “Acaba bunlar kimdi?” diye düşünür. 
Hacı Bektaş, “Hocam o iki nurlu kişinin kim olduklarını biliyor musun?” 
diye sorar ve “Sağımda oturan, iki ciban güneşi atam Muhammet Mustafa, 
solumda oturan, Tanrı aslanı, inananların emiri Ali Murtaza idi. Biri zabir, 
diğeri batın bilgisinden söz ederek, bana Kurann belletiyorlardı” der.”5” Her 
iki olayda da herhangi bir müfdeleme söz konusu değildir. Bununla 
birlikte ikisinin de önemli kişiler olduğuna dair meşrulaştırma, kutsal 
şahsiyetler ile sağlanır. Ahmet YesevTye ait menkıbede Cebrail, Pey- 
gambere gelen hurmalardan birinin Ahmed YesevfTye ait olduğunu 
söyleyerek ikisi arasında bir bağ kurar. Hacı Bektaşa ait menkıbe- 
de ise Hz. Muhammed ve Hz. Ali olaya ruhani de olsa, bizzat dahil 
olarak kendisine Kur”an öğretmektedir. Bu iki durumu doğrudan bir 
kehanet olarak değerlendirmek yerine dolaylı bir müğdeleme olarak 
kabul etmek mümkündür. 


Efsanevi kahramanların veya dini liderlerin doğumundan bahse- 
derken, onların iki kez doğduğundan bahsedilebilir. Birincisi fiziksel 
doğumdur. İkincisini de manevi doğum olarak adlandırmak müm- 
kündür. Efsanevi kahramanlarda bu doğum, kendindeki potansiye- 
lin ortaya çıkması yani erginlenme olarak görülür." Dini liderlerde 
ise manevi doğum/erginlenme genellikle dini bir tecrübe ile yaşa- 
nır. Erginlenme, dinsel anlamıyla kullanıldığında birbirine yakın üç 
anlamı kapsar. Bunlar, belirli bir yaşa gelen kişinin dini bir tören ile 


379 Köprülü, Türk Edebiyatında, s. 58. 

380 Hacı Bektaş, Vilayetname, s.17 

381 Kahramanlardaki manevi doğum için bkz. loseph Campell, Kahramanın Sonsuz 
Yolculuğu, Çev., Sabri Gürses, Kabaleı Yay., İstanbul 2010, ss. 113-222. 
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topluluğun üyesi olması, gizli bir topluluğa giriş töreni ve kişisel bir 
dini tecrübeyle kazanılan erginlenmedir.”” 


Erginlenme deneyimi, Budizm”de aydınlanma şeklinde geçer. 
Buna göre Buda, hakikat arayışı sırasında Bodi ağacının altında te- 
fekküre dalar. Tefekkür esnasında Mara denilen kötü ruhun üç kızı 
(Arzu, Nefret, Tutku) tarafından aydınlanma yolundan alıkonmaya 
çalışılır.”? Ancak Buda bunlara kanmayarak aydınlanmaya ulaşır.””” 
Bu tip bir erginlenme Budarya has olarak görülse de Budistlerin Nir- 
vana”ya ulaşması da bir erginlenme olarak değerlendirilebilir. Böyle 
bir erginlenme herkes için mümkün olan bir tecrübedir. Erginlen- 
meye tasavvufi açıdan bakıldığında benzeri bir durum ortaya çıkar. 
Bazı kişilerin evliyalık veya kutub mertebesine ulaşması, seçilmişliğin 
bir göstergesi olarak değerlendirilebilir. Fena”ya ulaşmak ise gayret 
gösteren herkesin ulaşabileceği bir durumdur. Kişinin manevi do- 
ğumunu Hacı Bektaş, ikinci doğum olarak adlandırır. O, insanın iki 
kere doğmasının şart olduğunu söylerek doğumlardan birincisini 
anneden doğmalk, ikincisini de gövdeden, görkemden doğmak şeklinde 
belirtir. O, ikinci doğumu bir yumurtaya benzetir. Buna göre insa- 
nın cevheri, bu yumurtada, imkön alemi olan dünyanın aşk sıcaklığı 
ile oluşur ve uçuşa geçer. Eğer imanı, görkemden doğmazsa düşük 
hükmünde olur ve hiçbir şey yapamaz, ebedi olarak mahcup olur.”” 
Hacı Bektaş bu durumu İsa Peygamberin, Her kim iki kere doğmazsa, 
gökteki ulvi üleme (meleküt ) erişemez sözüyle destekler.””” Erginlenme 
deneyiminin yumurta-civciv örneği ile açıklanması Budist kültürün- 
de de kullanılan bir izlektir.”” İki öğretide de yumurtanın hayvandan 


382 Mircea Eliade, Doğuş ve Yeniden Doğuş: İnsan Kültüründe Erginlenmenin Dini 
Anlamları, Çev. Fuat Aydın, Kabalcı Yay,, İstanbul 2015, s. 24-25. Ayrıca bkz. Orhan 
Hançerlioğlu, “Erginleme”, Felsefe Ansiklopedisi: C. 2, Remzi Kitabevi, İstanbul 1976, s. 
70, Orhan Hançerlioğlu, “Erginleme”, İnanç Sözlüğü, Remzi Kitabevi, İstanbul 1975, s.176. 

383 Anlatılarda kadının baştan çıkarıcı olması Buda”ya has bir durum değildir. Dünya 
edebiyatında pek çok anlatıda bunun izlerini görmek mümkündür. Bkz. Camphbell, 
Kahramanın..., ss. 138-144. 

384 Nakamura, s. 165-168, Yitik, Doğu Dinleri..., s. 271. 

385 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 50. 

386 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 50-51, İsa Peygamberiin ifadesi için bkz. Kutsal 
Kitap, Yuhanna/3 (İsa ile Nikodim), Yeni Yaşam Yay., İstanbul 2001, s. 1335. 

387 Eliade, Doğuş ve..., s. 117, Mircea Eliade, İmgeler ve Simgeler, Çev., Mehmet Ali Kılıçbay, 
Gece Yay,, Ankara 1992, ss. 72-74. 


— 262 — 


— BUDİZM VE TASAVVUFTA TEŞKİLAT — 


ortaya çıkması birinci doğum, yumurtanın içinden bir hayvanın çık- 
ması ikinci doğum olarak kabul edilir. 


Liderlerin eğitimleri hakkındaki anlatılar da bazı olağanüstülük- 
leri barındırır. Onların eğitimi sıradan insanların eğitiminden fark- 
hı olarak, hızlı ve eksiksiz bir şekilde ilerler. Örneğin Gotama Buda 
hakkında geç dönemde yazılmış bazı efsanelerde onun yedi yaşında 
okumayı öğrenmeye başladığı yazar. Öğrenme süreci şöyle anlatılır, 
Sıradan insanların öğrenmesi yıllar sürerken o kendikonumuna uygun çeşitli 
ilimlerde sadece birkaç gündeustalık kazandı/"" Bazı metinlere göre daha 
yedi yaşındaki çocuğu ülkenin en önemli Alimleri okutmak ister, an- 
cak ölimler ona öğretecek bir şey bulamazlar, hatta Buda”nın hocası 
olan Vişvamithra onun üstün zekösı karşısında aciz kalır.”” Gotama 
Buda, küçük yaştan itibaren döneminin dini ilimlerine karşı ilgi du- 
yar. O, kendi kendine meditasyon yapar ve meditasyonun ilk aşama- 
sını başarır.””” 


Tasavvufta eğitim süreci manevi bir süreç olduğundan tasavvuf 
anlatılarında manevi hallere ulaşma esas alınır. Ahmed Yesevi daha 
küçüklüğünden itibaren bazı olağanüstü haller gösterir ve yedi ya- 
şına gelmeden manevi rütbelerin çoğuna yükselir.”" Hacı Bektaş da 
kendisinden su isteyen hocası Lokman-ı Parende”ye, “Hocam, bir nazar 
etseniz de okulun içinden bir suçıkıp aksa, biz dedişarıdan su getirmek zorun- 
da kalmasak” der. Lokman, “bizim buna gücümüz yetmez” diye cevap ve- 
rir. Bektaş, ellerini kaldırıp dua eder ve ellerini yüzüne sürüp secde- 
ye kapanır. Bu sırada okulun ortasından bir kaynak çıkar ve kapıya 
doğru akmaya başlar.” Budist anlatılardaki hocaları aciz bırakma, 
onlardan üstün olmanın bir benzeri tasavvufi anlatılarda görülebilir. 


Kahramanlar veya liderlerin efsanevi hayat hikəyelerinde, onla- 
rın niteliklerinden bahsedilirken bazı fiziksel özelliklerinin de diğer 
insanlardan farklı olduğu yazılır. Bu durum Buda için de geçerlidir. 


388 Nakamura, s. 73. 

389 Çelebi, s. 23. 

390 Nakamura, s. 75. 

391 Köprülü, Türk Edebiyatında,s. 57 
392 Hacı Bektaş, Vilayetname, s. 19. 
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O, diğer insanlarda bulunması imkansız otuz iki işarete sahiptir. Bun- 
lardan bazıları düzayaklar,çıkıntılıbir topuk, kırkdişgibi sahip olunması 
imkansız şeylerdir. Fiziksel özellikler yoluyla karşıdakini ikna etmek 
bazen mümkün olabilmektedir. Örneğin Ambattba Sutteda, Ambat- 
tha adında biri, Buda”nın gerçekten bir Arahant olup olmadığını test 
etmek için onunla görüşmeye gider. Çeşitli münazaralardan sonra 
Ambattha, onda Mükemmel Adamın otuz iki işaretini görmeye başlar. 
Sadece ikisini göremez bunlar uzun bir dil ve kilif ile kaplanmış cinsel 
organdır. Daha sonra onları da görerek Buda”nın Arahant olduğuna 
ikna olur. Vilayetname”de, Saru adında biri Hacı Bektaş"ın erenler- 
den olduğuna inanmaz. Hacı Bektaş karlı bir kış günü ondan elma 
ağacına çıkıp elma toplaması ister. Saru, bu mevsimde ağaçta elma 
olmayacağını söyler. Bunun üzerine Hacı Bektaş, ağaca çıkar. O es- 
nada Saru, Hacı Bektaşın, biri beyaz gül, diğeri kızıl gül biçimindeki 
hayalarını görür ve onun gerçek erenlerden olduğunu anlar.”” Yine 
Vilayetname”deki bir başka anlatıya göre Hacı Bektaşın, Hz. Al?”nin 
sırrı olduğuna inanmayan kişiler, “Eğer gerçekten Şahın sırrıysanız, onun 
nişanları vardır, gösterin de görelim, onaylayalım inanalım” der. Al”nin ni- 
şanı, avucunun ortasında ve alnında yer alan güzel, yeşil bir bendir. 
Hacı Bektaş Vel?de her iki işaret de vardır.”” Karizmatik liderlerin 
kendilerine has bazı fiziksel özellikler sergilemeleri onların seçilmiş 
kişiler olduklarının birer göstergesidir. Onlardaki pek çok şeyin sı- 
radan insanlarda bulunmaması kendilerinin sıradışı/özel insanlar 
olduklarının en önemli delillerinden birisidir. Bununla birlikte onla- 
rın asıl değeri fiziksel özelliklerinden kaynaklanmaz. Onların değe- 
rini yükselten şey daha ziyade diğer insanların bilmedikleri şeyleri 
bilmeleridir. 


3.1.1.2. Karizmatik Liderlerin Nitelikleri 


Dini alandaki karizmatik liderlikte diğer insanlardan ayrılma ve 
bir anlamda olağanüstülük gösterme bilgi alanında sağlanır. Dinin, 
tarikatın kurucuları ya da sonrasında gelen liderler, kendilerine has 
özel bir bilme eylemi ile diğerlerinin ulaşamayacağı bilgilere ulaşırlar. 


393 Hacı Bektaş, Vilayetname, s. 63. 
394 Hacı Bektaş, Vilayetname, s.20-21. 
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Bu bilgi önce kendi aydınlanmalarını sağlar. Ardından çevresindeki 
insanlar, sonrasında tüm insanların kurtuluşu için bilginin yayılma 
çabası söz konusudur. Budizmyde böyle bir bilgiyi, kişinin kendi ken- 
dine kazanması söz konusuyken, İslam düşüncesinde Peygamberler 
için vahiy, şeyhler/veliler için de keşif, ilham gibi Allah tarafından 
insanlara verilen bilgilerden bahsetmek mümkündür. 


Budizm”de Buda, Tathagata, Arahant, İslam düşüncesinde de Pey- 
gamber, şehy, veli gibi isimlendirmeler karizmatik liderleri ve onlar- 
daki özellikleri açıklamaya yarayan kavramlardır. Kişilere verilen 
isimlerin hepsinin kendilerine has anlamları bulunur. Bu isimlerin tü- 
münü ise aydınlanmış, gerçeğe ulaşmış gibi üst bir başlık altında ele al- 
mak mümkündür. Örneğin isminden de anlaşılacağı üzere Buda”nın 
en belirgin niteliği aydınlanmış olmasıdır. O, aydınlanmayı kendi 
kendine başarır ve bunu insanlara anlatmak, onların da kurtuluşunu 
sağlamak için çaba harcar. Aydınlanmaya İslam düşüncesi açısından 
bakıldığında iki sonuç çıkar. İlkine göre Hz. Muhammed de Buda"ın 
Bodi ağacı altına yaşadığı bir tecrübe gibi, Hira mağarasında yaşadığı 
bir tecrübeyle (vahiy tecrübesi) aydınlanma ulaşır ve bunu insanlara 
anlatarak onlarında kurtuluşlarını sağlamak ister. Tasavvuf açısından 
bakıldığında ise Ahmet Yesevi ve Hacı Bektaş gibi şeyhlerin/velilerin 
de aydınlanmaya ulaşmış kişiler olduğu söylenebilir. Veliler, şeyhler 
Allaha yakın kişiler olarak bilinirler. Onların bilgi alanında bir üs- 
tünlükleri oldukları gibi kurtuluş için sadece bu bilgiyi kullanmazlar. 
Rabıta, şefaat gibi inançlar ile insanların kurtuluşlarını kendilerinin 
sağlayabileceklerini söyler. 


Tathagata”nın, aydınlanmış, gerçeğe ulaşmış tanrıların ve insanların 
öğretmeni, kendinden önce gelen Budaların yolunda yürüyen gibi anlamla- 
rı vardır. Budizm/de, Buda”nın kendisi için de kullanılan bir tabirdir.”” 
Tathagata”nın en önemli özelliğinin kendi uyanışını kendisinin ger- 
çekleştirmesi olduğu söylenebilir. Suttalarda bu durum, doğrudan ken- 
di bilgisi ile kendi farkındalığını kazanan Tatbagata şeklinde geçer. İslam 
düşüncesinden farklı olarak Budizm/de aydınlanma ya da farkında- 
lk, kişinin kendi kendine kazandığı bir durumdur. Pasadika Sutta”da 


395 M. Anasaki, “Tathagata”, ERE,s.202, Vohn S. Strong, “Tathagata”, EB, ss. 826, Çelebi, s. 22 
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Tathagata”nın niteliklerinden bazıları şu şekilde verilir, Maraları, de- 
yaları, Brabmarları, keşiş ve Brabmanlan,, prensleri ve insanları ile bu dün- 
yada insanlar tarafından ne duyulursa, görülürse, bissedilirse, bilinirse, ne 
başarılırsa bunların bepsi Tatbagata tarafından tamamen anlaşılmıştır. 
Bu dünyada Tatbagata yenilmez bir fatibtir, görendir, ber şeyin bükimidir.”" 
Parçalara göre Tathagata, diğer tüm insanlardaki bilgilerin tamamına 
sahiptir. Bu da onun genilmez bir fatib, ber şeyin bükimi şeklinde vasıf- 
landırılmasına sebep olur. 


Budizmide karizmatik liderlerin vasıflarından olan Arabant da 
yine bilgi ile diğer insanlardan ayrılmayı vurgulayan bir isimlendir- 
medir. Arabant, Arbant, Arbat şekillerinde de kullanılan kelime, eşya- 
nın/varlığın hakikatini kavrayarak Nirvana”ya ulaşan ve doğum-ö- 
lüm-yeniden doğum çarkından kurtulan kişi anlamına gelir.”” Başka 
bir anlamı da bakkı olan kişidir. Budizm”de Bikşuların, Buda olmadan 
önce ulaşabileceği en yüksek makamdır. Kişi bu hale ulaşınca kera- 
metler göstermeye başlar.” Suttalarda Arahant, şu şekilde anlatılır, 


Bu kutsal kişi bir Arabant”ır, tam aydınlanmış Budadır. Bilgi ve 
davranışları mükemmel, dünyayı bilen, insanların işlenmesinde eş- 
siz bir eğitici, Tanrıların ve insanların öğretmeni, kutsal kişidir. O, 
Tanrıların, Maraların, Brakmaların ötesindeki dünyayı ve Brab- 
manların, keşişlerin ve onların prenses ve insanlarının dünyasını 
içeren evreni sanki onunla yüz yüze gelmiş gibi tamamen bilir. O, 
Darmayyı, onun başlangıcındaki, ortasındaki ve sonundaki güzelliği, 
lafzındaki ve rubundaki güzelliği öğretir. O, mükemmel, tamamen 
arınmış kutsal yaşamı sergiler”” 


Buradaki ifadeler de daha öncekiler ile hemen hemen aynıdır. 
Arahantın özelliği de Tathagata gibi evren hakkında bilgiye sahip 
olmasıdır. Onun bir başka özelliği de sahip olduğu bilginin kendin- 
de saklı kalmamasıdır. İnsanların işlenmesinde eşsiz bir eğitici, Tan- 
rıların ve insanların öğretmeni gibi ifadelerden anlaşıldığı kadarıyla 


396 Pasadika Sutta, s.127. 

397 Yitik, Doğu Dinleri, s. 291. Arahant hakkında ayrıca bkz. Thomas VVilliam Rhys Davids, 
“Arhat”, ERE, ss.774-775, George D. Bond, “Arhat”, EB, ss. 28-30. 

398 Çelebi, s. 651. 

399 Ambattha Sutta, s. 109. 
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Arahant olan kişi diğer insanların iyiliği için çalışacak bir öğretmen- 
dir. Tathagata”nın vasıflarına bakıldığında onun bilgisinin dünya ile 
ilişkili olduğu görülür. Tathagata, dünyadaki tüm insanların bilgisine 
tek başına sahiptir. Arahantların bilgisi ise Tanrıların, Maralarm, Brab- 
maların ötesindeki dünyayı ve insanlarının dünyasın içerenevreni de içine 
alan bir bilgidir. Böyle bir bilginin öncekinden daha önemli olduğu 
söylenebilir. Arahant olan kişinin bilgisi ve öğretmenliği onun seçe- 
ceği iki yoldan birinin (Yenilmez, adil bir kral olma veya bir Arahant 
olma) ikisinin de aslında gerçekleştiğini de gösterir. O kılıcın gücü 
yerine bilginin gücüyle yenilmezliğe ulaşır. 


Budizmdeki Tathagata”nın ve Arahantın tasavvuftaki karşılıklarını 
şeyh, veli gibikavramlar ile karşılamak mümkündür. Tasavvufta yüksek 
bir mertebeye ulaşan kişiler için kullanılan pek çok tabir vardır. Bunları, 
şeyh, pir, mürşit, veli (evliya), baba, eren, ata, dede şeklinde sıralamak 
mümkündür.” Zikredilen kelimelerin hepsi tasavvufta ulaşılabilecek 
son noktaya gelmiş, istisnai durumları olsa da genellikle çevresinde bir 
taraftar grubu toplamış kişileri ifade eder. Şeyhi, bir tarikatın başındaki 
lider veya öğretmen, veliyi de Allah ile özel bir ilişki içine girmiş, diğer 
insanlara göre daha imtiyazlı bir yerde bulunan, kerametler gösteren 
kişi olarak tanımlamak mümkündür. Şunu da söylemek gerekir ki bah- 
sedilen kavramları birbirinden kesin çizgiler ile ayırmak mümkün de- 
gildir. Çoğu defa bu ifadeler birbirleri yerine kullanılır. 


Şeyhlik, kurumsal bir anlamı, bir makamı ifade eder. Velinin, ben- 
zer bir karşılığı olsa da şeyliğin kurumsal anlamının dışında bir anla- 
mı olduğu söylenebilir. Veli kelime itibariyle dost, yar, sevgili, eren ermiş 
demektir.“”” Tasavvufta da benzer bir anlamda Allah”ın ilgi, himaye, 
yardım ve sevgisine erişmiş kişiler olarak tanımlanır.””” Toplum içinde 


400 Bunların dışında kullanılan bir de “İşan” tabiri vardır, ancak işanlığın daha çok Orta 
Asya"da, özellikle de Özbekistan:da kullanıldığı, tasavvuf dünyasının tamamına yayılma- 
dığı söylenebilir. Ayrıntllı bilgi için bkz. Ali Abbas Çınar, “Orta Asya Türk Kültüründe 
İşanlık Geleneği”, Bilig, S.1 (1996), ss. 55-59. 

401 Süleyman Uludağ, “Veli”, TTS, Kabaleı Yay., İstanbul 2012, s. 379. 

402 Ahmed Subhi Furat, “Veli”, İA, C. 13, s. 287 Velilik hakkında daha geniş bilgi için bkz. 
Dilaver Selvi, İslami Kaynaklarda Velayet ve Keramet, Hoşgörü Yay., İstanbul 2012, 
Bernd Radtke, “The Concept of VVilaya in Early Sufism”, Classical Persian Sufism: 
from its Origins to Rumi, Ed. Leonard Levvisohn, Khaniqahi Nimatullahi Pub., London 
1993, ss. 483-496. 
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sufilerin seçkin kişiler olması gibi veliler de sufilerin içindeki seçkin 
tabakadır.”? Bir anlamda Allaha yakın kişi olarak tanımlanabilen 
velinin önemli bir özelliği Allah”ın yardım ve inayetidir. Dolayısıyla 
buradaki yakınlık kişinin Allaba yakınlığından ziyade Allah”ın kişiye 
olan yakınlığıdır. Bu bağlamda velilik kişinin bireysel çabaları kadar 
Allahın da yardım ve inayeti ile gerçekleşen bir durumdur. Velilik 
inancında görülen, Allah”ın seçkin kulu olma durumunu bazı araştır- 
macılar zamanla ortaya çıkmış bir inanış olarak değerlendirir. Buna 
göre IX. yüzyılda Abbasi halifeleri Alla) balifeleri ünvanıyla dini ve 
politik birliği sağlar. Ancak Abbasi halifesinin zayıflamaya başlama- 
sıyla kutsalın temsilcisi olma yetkisini, başlarda Allaha yakın kişiler 
olarak tarif edilen veliler, ellerine alır.“”“ Velilik inancındaki seçkinlik 
ya da seçilmişlik inancı Budizm ile farklılık gösterir. Budizm/de Tat- 
hagata veya Arahant, herhangi bir tanrı tarafından seçilmiş, yardım 
edilmiş kişiler değildir. Budist anlatılarda tanrılar ile kurulan bir ile- 
tişimden bahsedilmiş olsa da tasavvuftaki gibi tanrının bir insana ya- 
kinlik göstermesi gibi bir durum yoktur. 


Velilik, Türk tasavvuf inancında önemli bir yer tutar. Türk ta- 
savvufundaki velilik, Şamanizm, Zerdüştlük, Budizm gibi din ve 
inançlardan da izler taşıyan eklektik bir yapı sergiler.”” Eklektik 
yapı sadece velilik için geçerli değildir. Daha geniş bir perspektif ile 
Müslüman-Türk kültürü için bunu söylemek mümkündür. XIL yüzyıl 
başlarından itibaren yeni bir sentez halinde oluşmaya başlayan Müs- 
lüman-Türk kültürünün ana kaynaklarının Orta Asya-Orta Doğu 
olduğu ve geniş çapta sufiliğin etkisini taşıdığı söylenebilir.“”” Selçuk- 
lular devrinde İranda, Anadoluda ve Rumeli?de Baba lakabını taşı- 
yan pek çok sufiye rastlanır. Kalenderi, Haydarilik”te şeyh ve derviş 
yerine baba tabiri kullanılır.“”” Anadolurda ata, baba, eren gibi keli- 
melerin şeyhin veya velinin yerine kullanıldığı söylenebilir. Köprülü 


403 Nicholson, İslam Sufileri, s. 104. 

404 Öztürk, Velilik ile..., s. 196, Chase Robinson, “Propheey and Holy Men in Early 
Islam”,The Cult of Saints in Late Antiquity And the Early Middle Ages, Ed. )ames 
Hovvard-yohnston, Paul Antony Hayvvard, Oxford University Press, Oxfors 2002, s. 260. 

405 Tühierry Vincent Zarcone, “VVali”, El, Vol. 11, ss. 113-114. 

406 Ocak, Türk Sufiliğine..., s. 25. 

407 Mehmed Fuad Köprülü, “Baba”, İA, C. 2, s.165-166. 
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bunun sebebini sufilerin eski Kamlar gibi anlaşılmasına bağlar.“”” Ve- 
lilik kültü Türk tasavvufunun hemen her kolunda kendine yer bulur. 


409 


Anadolu tasavvufunda veliliğin keramet ve ziyaret kültü””” ile birle- 


şerek kutsal bir alanı oluşturduğu söylenebilir. 


Brabmagala Sutta”da Buda, Bilen ve gören, aydınlanmış Kutsal Kişi 
nasıl da varlığın yaratılışındaki çeşitliliğe tamamen nüfuz ediyor. Bu, mü- 
kemmel ve olağanüstü bir şeydir"” diye tarif edilir. Buda”ya dair burada 
verilen niteliği, onun hem fizik hem de metafizik bilgiye sahip ol- 
duğunu gösterir. Buda, fiziksel alem hakkında bilgi sahibidir, ancak 
onun fiziksel alem hakkındaki bilgisi nesnelerin görünümleri veya 
formları ile alakalı değildir. O, nesnel dünyadan yola çıkarak hakika- 
tin bilgisine ulaşmıştır. Metinlerde bu bilgiye Buda”nın kendiliğinden 
sahip olduğu söylenir. Bir anlamda Buda, kendinden önceki bilgiler- 
den veya kendi döneminde ortaya çıkan başka kişilerin bilgilerinden 
etkilenerek bir sistem kurmamıştır. Onun bilgisi tamamen kendine 
has bir bilgi türüdür. Buda, burada dolaylı değil, doğrudan bilme sü- 
recine girer ve evrenin tamamını gözlerinin önündeki bir nesne gibi 
görür. Buda”nın kurtuluşa ulaştıran bilgisinin kaynağı, onun tanrı- 
sal bir varlık olmasıyla da ilişkilidir. Efsanevi hayat hikiyesine göre 
Buda, Tuşita cennetinden dünyayanizam vermek için inmiştir. Bu se- 
beple onun bilgisi, kaynağın kendisine yönelik bir bilgidir. Bu durum, 
Suttalar”da “Vasetta, Manasakatada doğmuş, yetişmiş bir adam olduğunu 
düşün. Manasakataidan gelen bazı adamların yolu kaybedip ona sordukları- 
mı düşün. Manasakatada doğup büyüyen bu adam şaşkınlık ya da tereddüt 
yaşar mı?”“) cümlesi ile verilir. Burada Vasetta, Buda”ya Brahma ile bir 


408 Mehmed Fuad Köprülü, “Ata”, İA, C. 1, s.711, Ayrıca Bkz. İsmet Çetin, “Türk Kültüründe 
Bab (Baba)/Ata Geleneği” Milli Folklor, S. 76 (2007), ss. 70-76. Ata kavramı ve Atalar 
kültünün Anadolu”daki evliyalıki inanışı içinde nasıl yer edindiğine dair bilgi için bkz. Ali 
Selçuk, “Horasan"da Eren Anadolu"da Evliya: Acısu Sıraç Köyü Örneğinde Kahraman 
Atalar Kültü”, Milli Folklor, S. 87, Ankara 2007, ss. 136-147. 

409 Ziyaret kültü/inancı sadece Anadolu tasavvufuna has bir durum değildir. İslam dünya- 
sının genelinde kabir ziyaretleri önemli bir yer tutar. Anadolu/daki tasavvufi inanışta 
ise ziyaretler çevresinde ritüellerin oluştuğu ve kendi başına sembolik bir değeri olduğu 
söylenebilir. Ayrıntılı bilgi için bkz. Öztürk, Velilik ile..., 212-218, M. Yaşar Kandemir, 
“Ziyaret”, DİA, C.44, ss. 496-498. 

410 Brahmagala Sutta, s. 2. 

411 Buda burada, karşı çıktığı Hindu öğretisi hakkında bilgi vermekte ve bir anlamda onu 
kabul etmektedir. Bununla birlikte başka hikayelerde Brahma ile bir olmanın gerçek an- 
lamda kurtuluş olmadığı da söylenir. 
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olmanın yolunu bilip bilmediğini sorar. Buda”ıın söylediklerine göre 
o, zaten Brahma dünyasından geldiği için yolu bilmektedir. Dolayı- 
sıyla onun bilgisi sonradan edinilmiş bir bilgi değildir. 


Buda”ın kendi kendine öğrendiği ve dolayısıyla saf/katıksız olan 
bilgi türü tasavvufta şeyhler ve veliler tarafından keşif ve ilham yo- 
luyla elde edilir. Velilerin, şeyhlerin ulaştıkları bilgiler, doğrudan Allah 
tarafından kalbe verildiği için bilgilerin doğruluğundan şüphe edilmez. 
Arahantın özellikleri arasında verilen, (...)evreni sanki onunla yüz yüze 
gelmişgibi tamamen bilir cümlesi aslında bilme eyleminde çok, tasavvufi 
terminolofi ile söylenecek olursa, şahit olmaya yakın anlamdadır. Yani 
burada kişi tüm evreni gözlerinin öznüne serilmiş olarak görmektedir. 
Tasavvufta böyle bir bilme eylemi için kullanılan pek çok tabir bulu- 
nur. Keşif, ilham, marifet, firaset, yakin gibi tabirlerin hepsi ilahi bilgiye 
yönelik ifadelerdir, ancak özeelikle müşahede, kelime kökü itibariyle 
(şahit olmak) Arahant için verilen niteliklere benzer. Burada belirtmek 
gerekir ki yukarıda tasavvuf için verilen bilme türleri sadece karizma- 
tik liderlere has değildir. Onların hepsi, tasavvufta bir makam ya da 
haldir ve salik için de yaşanması mümkündür. 


Veliler ilahi bilgilere sahip oldukları ve bu bilgiler ile konuştukları 
için onların sözleri daima hakikati anlatan, onun hakkında bilgi veren 
sözler olarak kabul edilir. Bu sebeple de evliyanın sohbetinden fay- 
dalanmak gerektiği söylenir. Sufilere göre bir kimse kendi çıkarımla- 
rıyla/bilgileriyle ulaşamadığı sonuçlara, şeyhin bir saatlik sohbetiyle 
ulaşır. Bazı kişiler, bir şeyhe ihtiyaç duymadan ilim öğrenmiş olsa da 
bunların sayısı oldukça azdır, azlık da örnek teşkil etmez.“” Velile- 
rin sohbetinin faydası hakkındaki yorum, tasavvufta şeyhe yapılan 
vurgu ile birleştirildiğinde anlamlı hale gelir. Burada hakikat yolunda 
kendi başına bir şeyler yapmaya çalışmaktan, bu uğurda çabalamak- 
tan ziyade bir şeyh bulmaya ve ona hizmet etmeye çalışmak, sonuca 
ulaşmada daha etkilidir. 


Budizm?”de olduğu gibi tasavvufta da şeyhler, veliler normal insan- 
lardan farklı özelliklere sahip kişiler olarak kabul edilir. Onlar hem 
harcadıkları çabalar hem de Allah”ın yardımı ile diğer insanlardan 


412 Hacı Bektaş, Kitabü”1-Fevaid, s. 204. 
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ayrılırlar. Tathagata ve Arahant için kullanılan, aydınlanmış, gerçeğe 
ulaşmış, tanrıların ve insanların öğretmenidir. Tanrıların, Brabmaların öte- 
sindeki dünyayı ve bu dünyayı içeren evreni sankionunla yüz yüzegelmişgibi 
tamamenbilir.O,yenilmez birfatibtir, görendir, ber şeyin bükimidir gibi ifade- 
lerin benzerleri Ahmet Yesevl için de dile getirilir. Hazini, Ahmet Ye- 
sevTyi tanıtırken, manevi makamlardalilerleyenlere yol gösterip yardım eden, 
kendisi ve ismi güzel olan bir sultandır. Melekler, cinler, insanlar, kuşlar ve diğer 
bayvanlar onun kapısından geçer. Yer, gök ve dağ onun bu baline şabittir. Ku- 
tublar kutbu olan Hoca Ahmed Yesevi zamanmn ve ariflerin babasıdır, manevi 
ilimlerin sırrına mazbar olmuştur. Padişablar, sultanlar ve banlar onun kulu, 
Kaf Dağı ve Simurg onun bağı ve bülbülüdür"" gibi ifadeler kullanır. Lider- 
lere yüklenen anlamlara bakıldığında onların sadce insanlar için tüm 
canlılar için bir umut, kurtuluş yolunda bir rehber olduğu söylenebilir. 
Budizmdde, tanrılar için öğretmenlik bile söz konusuyken tasavvufta 
liderin otoritesi melek ve cin gibi ilahi varlıkarı kapsar. 


Tathagata ve Arahantların bilgiye yönelik üstünlükleri kendilerine 
has bir durum olup, diğer insanlara karşı karizmatik otoritelerini meşru 
hale getirmek için kullanılır. Böylesi üstünlüklerin görünürde bir yan- 
sıması da yoktur. Bu sebeple metinlerde liderlerin bir de görünürdeki 
özelliklerinden bahsedilir. Örmeğin Tathagata”nın görünürdeki özellik- 
leri kısaca, öldürmeme, çalmama, yalan söylememe, dürüst olma, riya- 
zet hayatı sürme gibi özelliklerdir. Metinde, TathagataYa ait özellikler 
verilmeden önce bir konuya dikkatçekilir. Bu sadece düny, işlerine dal- 
mış kimsenin Tatbagata"yı överken başvurduğu önemsiz, değersiz konulardır"" 
şeklinde uyarı niteliğinde bir cümle ile Tathagata anlatılmaya başlanır. 
Parçadan yola çıkarak Tathagata”nın bazı özelliklere sahip olduğu, an- 
cak onun asıl öneminin bu özelliklerden kaynaklanmadığı söylenebilir. 
Çalmamak, öldürmemek gibi gibi kurallar uymak ya da katı bir riyazet 
hayatı yaşamak Şanga”ya mensup kEeşişlerin yaşadığı bir hayattır. Tat- 
hagata”nın asıl önemionun bilgisi ve yol göstericiliğinden kaynaklanır. 


Yukarıda Tathagata için yapılan uyarıya benzer bir ifade Sü- 
lemi tarafından veliler için dile getirilir. Ona göre bazı kişilerin veli 


413 Hazini, s. 100, 103. 
414 Brahmagala Sutta, s. 3. 
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hakkında söylediği, veli, Allal”n kaftanının altında, O"nun peçesi ile örtülü 
olduğundan görülemez. Otlarla beslenir, ancak zaruri ibtiyaçlarını karşıla- 
yacak miktarda dünya işleriyle meşgul olur, biç kimseyle konuşmaz. Halka 
nazaran kendisinin kötü olduğunudüşünür ve nefsini aşağılar sözleri, mese- 
leleri kendi kuruntularına göre algılayan, ahmak bir adamın sözüdür. 
O, velayetin gerçek anlamda ne olduğunu bilmez. Bu ifade, yolun 
kokusunu dahi bilmeyen birine aittir.“5 İki parçaya göre de dini li- 
derleri, herkesin yapabileceği şeyleri yapan kişiler olarak resmetmek 
ve onların eylemlerini yüceltmek cahilane bir davranışın ürünüdür. 
Onların asıl marifetleri kişileri aydınlanmaya, kurtuluşa götürecek 
bilgiye sahip olmaları iken sıradan insanlar onların görünüşlerine ba- 
karak karar vermektedir. Böyle bir durumda Tathaga”nın veya velile- 
rin yaptıklarını yapan herkesin Tathagata/veli sayılma ihtimali var- 
dır. Bu ise tehlikeli bir durumdur. Veliliğin/ Tathagatalığın görülende 
değil görülmeyende saklı olduğunun vurgulanması ise böyle bir teh- 
İikenin önüne geçme çabası olarak görülebilir. Benzer sebeplerden 
dolayı Budizm ve tasavvufta Arahantlık, Tathagatalık, Velilik kişinin 
görünüşü ile alakalı bir durum değildir. Önemli olan aydınlanmaya 
ulaşmak veya en azından bu uğurda çaba harcamaltır. 


Budist metinlerde Tathagata”ya öyle bir önem atfedilir ki onun 
hayatında önemli yer edinmiş mekönlar bile neredeyse kutsal sayllır. 
Buda, müridi Anandayya şöyle bir söylevde bulunur, “Ananda, inanç- 
lh bir kişinin, ziyaret ettiğinde duygulanacağı dört yer vardır. Tatbagatahın 
doğduğu yer, tam aydınlanmayşa ulaştığı yer, Darma"”yı öğretmeye başladığı 
yer ve Nirvanayıa girdiği yer. Bu kutsal yerlere bac ziyareti yaparken temiz 
bir kalple ölen ber kişi, öldükten ve bedeni yok olduktan sonra iyi bir yerde, 
göksel bir ülemde yeniden doğar.”"" Buda”ya göre Tathagata”ya gösteri- 
len saygı, bir anlamda kutsallaştırma öldükten sonra da devam etme- 
lidir. Onlara gösterilen saygının bir sonucu olarak insanlar bir Tat- 
hagata”yı, Arahantı ve Buda”yı onurlandırmak için stupa dikmelidir, 
hatta sadece Tathagatalar için değil onların öğretilerini dinlemiş ve 
uygulamış bir kişiyi de onurlandırmak için stupa dikmelidir. Stupası 
dikilmesi gereken üçüncü kişi de kendisini aydınlanmaya ulaştırmış 


415 Tirmizi, s. 51L. 
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bir kişidir ki bu da Buda”ıın kendisidir. Stupa dikme isteği sadece 
kuru bir saygı gösterisi ve tazim ile alakalı değildir. Budizm”in genel 
bir özelliği olan fayda kavramı ile alakalıdır. Buda”ya göre stupaları 
gören insanların kalpleri “Bu, Tatbagatanın, Arabant"n, tam aydınlan- 
mağa ulaşmış olanın stupasıdır” düşüncesiyle arınır. Stupayı ziyarete 
gelen İnsanlar, kalplerini böyle temizledikten sonra, öldükten sonra 
iyi bir yerde, göksel bir alemde tekrar doğarlar. 


Budizmdeki Tathagata”nın doğduğu, aydınlanmaya ulaştığı, öğre- 
tisini ilk söylediği ve Nirvana”ya ulaştığı (bir anlamda öldüğü) yerle- 
re gösterilen saygı, İslam düşüncesinde Hz. Muhammede gösterilen 
saygı ile bir benzerlik gösterir. Hz. Muhammed”in doğduğu ev, ilk 
vahyi aldığına inanılan Hira mağarası ve öldüğü yer bugün Müslü- 
manlar tarafından birer ziyaret mekanı olarak kabul edilir. Bunun 
yanında tasavvuftaki türbe inancına bakıldığında da bazı benzer- 
liklerinden bahsetmek mümkündür. Tasavvuf düşüncesinde önem 
kazanmış, hürmet edilen kişiler, tarikat kurucuları için türbe yapma 
geleneği mevcuttur. Ayrıca sultanlar, vezirler gibi siyasi kişiler için 
de türbe yapma geleneğinden bahsedilebilir. Tasavvuftaki ziyaretin, 
Budizmden farkı, amaçlanan şeyin aydınlanma olmamasıdır. Türbe 
ziyaretinden amaç, burada yatan kişinin önemli bir kişi olması sebe- 
biyle bazı isteklerin yerine getirilmesinde rol oynayabileceği inancı 
şeklinde formülleştirilebilir. Bazı mekinlara çeşitli sebeplerden dola- 
yı bir kutsallık atfetmek ve onları ziyeret etmek aslında kutsallık ile 
birleşmek ya da o kutsallıktan bir pay almak şeklinde izah edilebiilir. 
Böyle mekanlarda kutsal, bir şekilde tezahür etmekte ve kişiler de te- 
zahürden faydalanmaktadır.“” Budizm”de ve İslam düşüncesinde dini 
veya mistik tecrübenin mekanlarda yaşanması görüngülere ihtiyaç 
duyan, kutsalı somut tezahürler yoluya tecrübe etmek isteyen insan- 
ların ihtiyaçlarını karşılayan bir eylemdir. 


Velilik konusunda bazı tasavvuf ekollerinin ona, mertebe olmanın 
çok ötesinde anlamlar yükleyerek bir veliler hiyerarşisi oluşturduk- 
ları görülür. Hiyerarşik yapı tasavvufta Ricalullab veya Ricalifl-Gayb 


417 Kutsal mekanların anlamları için bkz.Eliade,Dinler Tarihine Giriş, ss. 355-368, Mircea 
Eliade, Kutsal ve Dindışı, Çev. Mehmet Ali Kılıçbay, Gece Yay., Ankara 1991, ss. 1-46. 
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olarak bilinir.“ Bunlar alemin yönetilmesinde söz sahibi olan kişiler- 
dir. Hücviri, Keşfü”HMahcub adlı eserinde velilerin mevki ve sayıları 
hakkında detaylı bilgi verir. Buna göre öncelikle dört bin kişilik bir 
veliler topluluğu vardır. Bunlar gizlidir. Hiç kimse onları tanımaz, 
hallerindeki güzelliği de bilmez. Bunlar hem kendilerinden hem de 
halktan saklıdırlar (Veli olduklarını kendileri de halk da bilmezler).“? 
Ardından üç yüz kişilik bir grup gelir. Bunlar Allah”ın dergühında 
bulunan ve ebli-i bal ve akd (bir işin yapılmasına veya yapılmamasına 
karar veren kurmay) komutan velilerdir. Bunlara ahyar (hayırlılar) 
adı verilir.” Sonrasında saylıları kırk, yedi, dört, üç ve bir şeklinde 
azalarak giden veliler vardır. Kirk kişilik gruba abdal (büdela) yedi 
kişilik gruba ebrar (iyiler), dört kişilik gruba evtad (direkler), üç ki- 
şilik gruba nükeba (murakıplar, denetçiler) adı verilir. Hiyerarşinin 
başında da dünyanın ve ölemin manevi yöneticisi olduğuna inanılan 
kutub veya gavsdenilen kişiler bulunur.” Bunlar birbirini tanırlar. Ya- 
pılacak işler hususunda bazıları diğer bazılarının iznine muhtaçtır.””” 
HücevirfTnin sistemleştirdiği hiyerarşi Hazinfde bazı farklarla da olsa 
yer alır. Hazini, zamanın üç yüz elli altı velisi olduğundan bahseder. 
Bunlar daima mevcutturlar ve hiçbir yön onlardan hali değildir. 
Bunların üç yüzü mecnun, kırkı abdal, yedisi seyyab, beşi evtad, üçü 
kutub ve biri de gavsın kendisidir. Kutbu"T-aktab tektir ve bütün di- 
gerlerine feyz verir. Peygamberin feyzi ona gelir, ondan da diğerine 
ulaşır.”? Hazini, kutub ve gavsı birbirinden farklı olarak ele alır. Hacı 
Bektaş, velileri üçe ayırır ve kutbu, velilerin padişahı olarak gösterir. 
Üç halin birincisi, çeşitli hallere ulaşmanın kişinin kendi elinde ol- 
madığı durumdur ve zayıf bir makamdır. İkincisinde istek ve irade 


418 Bu konularda ayrıntılı bilgi için bkz. Süleyman Uludağ, “Ricalullah” DİA, C. 35, ss. 80- 
81, Süleyman Uludağ, “Ricalül1-Gayb” DİA, C. 35, ss. 81-82, Ahmet Atlı, Tasavvufta 
Ricalü”1-Gayb, AÜSBE, Basılmamış Doktora Tezi, Ankara 2011, Tirmizi, s. 99, VVilliam 
Chittiek, “İslam Kozmolofisinde Gayb Adamları”, Varolmanın Boyutları, Derleyen ve 
Çev. Turan Koç, İnsan Yay., İstanbul 2008, ss. 45-75. 

419 Velilerin kendilerinin veli olduklarını bilip bilmedikleri tartışmalı bir konudur. Tasavvuf 
klasiklerinin bazılarında bu konu ele alınır. Bkz. Sülemi, s. 348. 

420 Velilerin makam ve sayıları tartışmalı bir konudur. Kimi yerlerde ahyar, yedi kişilik 
kabul edilirken kimi yerlerde üç yüz olarak kabul edilir. Bkz. Tahsin Yazıcı, “Ahyar”, 
DİA, C. 2, s. 194. 

421 Kutubiçin bkz. Süleyman Uludağ, “Kutub”, DİA, C. 26, s. 498. 

422 Hücviri, s. 276. 

423 Hazini, s. 140. 
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onun elindedir, istediğinde insanın emrine itaat eden bir rüzgar gibi 
o hal içinde olabilir. Bu, orta makamdır. Üçüncüsü, insanın kendisi 
ile özdeşleşen haldir ve mükemmel olarak nitelenen böyle bir hale 
ulaşan kimse kutubtur.”” Ona göre diğer velilerin yaptıkları işler, her 
ne kadar büyük bir görkem taşısa da kutbun azametinin yanında az 
ve değersiz kalır. Onların görkemi, kutbu etkilemez, çünkü kutbun 
görkemi yüz bin kere büyüktür.”” Kutub, dünya düzeninin devam 
edebilmesi için her an görev başında olmalıdır. Ebu”1-Hasan Haraka- 
n/nin, NuruTUlum adlı eserinde Bayezide, “Hatim/in”” balktan kesil- 
diği bir gece olur mu?” şeklinde bir soru sorulur. Bayezid cevaben, “Eğer 
kesilirse, müritlerin, peşinden gitmeleri için, insanlar arasında örmek birini 
görevlendirirler””” der. Kutub, bir gece için bile olsa halktan ayrılırsa 
derhal yerine başka biri görevlendirilir ve dünyanın düzeninin deva- 
mı sağlanır. 


Kutub inancında velilerin veya şeyhlerin sadece kendilerine mü- 
racat eden kişilere yol gösterme, tasavvuf yolunda onlara rehberlik 
etme gibi öğretmenliğe yönelik işlerle yetinmediklerini, bunun ya- 
nında dünyanın ve hatta alemin nizamını sağlama gibi adeta Tanrısal 
bir görev üstlendikleri görülür. Pagan dinlerindeki Tanrılar Panteonu- 
nu anımsatan bu grupta Kutub, tüm velilerin üzerindeki bir hüküm- 
dar gibidir. Benzer şekilde Budizm için de, her ne kadar tanrı kav- 
ramını reddetse de, bir tanrılar panteonundan bahsetmek mümkün- 
dür. Suttalardaki anlatılara göre panteonun başında Buda bulunur. 
Sonrasında, Brahma Sakka, Brahma Sanamkumara gibi tanrılar gelir. 
Bunlardan başka dört büyük tanrı ve Otuz Üç Tanrı olarak adlan- 
dırılan tanrı grüpları vardır. Suttalarda, tanrıların kimler olduğu ve 
işlevleri gibi konularda bilgi verilmez. 


Tasavvuf ve Budizmdeki hiyerarşik yapı ve bu yapının başında 
sadece bir kişinin bulunabilmesi, iki öğretide de liderlerin tekliği- 
ne vurgu yapılan bir sonucu doğurur. Budist metinlerde bu durum, 


424 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 55. 

425 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 56. 

426 Hatim, tasavvufi merhaleleri kat ederek kemalin zirvesine ulaşan şeyh/pir demektir. Bir 
anlamı da velilerin sonuncusudur.Bu anlamıyla Kutbu karşıladığı söylenebilir. 

427 Harakani, s. 266. 
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tamamen aydınlanmış iki Buda"nın aynı anda bir dünya sisteminde belir- 
mesi olanaksızdır şeklinde geçer. Buradaki ifade kurtarıcının tekliğine 
vurgu yapan ve sahte kurtarıcıların da önüne geçmeyi amaçlayan bir 
çaba olarak değerlendirilebilir. Aynı şey tasavvuf için de geçerlidir. 
Dünyanın yöneticisi durumunda olan kutubtan sadece bir tane bu- 
lunabilir. Ahmet Yesevi, kutub olarak anılmasa da şeyhler arasında 
tek ve benzersiz olarak nitelenir ve bu dünyada dindarlık, hakikate 
vakıf olma, şeref ve karakterinin temizliği yönlerinden ona benzer 
birinin bulunmadığı söylenir.”” 


- Kutubların, görev ve makamlarında görülen bazı özellikler, Ara- 
hantlarda da görülür. Örneğin Brahma Sakka, Budaı öğretisini yay- 
ması konusunda bizzat onunla konuşarak ikna eder. Suttalarda bu tip 
bir anlatı Gotama Buda için değil, önceki Budalardan Vipassi için an- 
latılır. Vipassi, Darmə”nın iç yüzünü anlar. Ancak insanlar kendilerini 
dünya işlerine adamıştır. Onların Darma”yı anlamalarının imkansız 
olduğunu düşünür ve Darmayı anlatmak istemez. Büyük Brahmarlar- 
dan bir tanesi Vipassi”nin düşüncelerini görmeye başlayınca onda şu 
düşünce ortaya çıkar, “Yazıkl Mademki Vipassinin kalbi Darmayy vaaz et- 
memeye ve bunun için çabalamamaya meyletti. Dünya mahvolacak.””” Daha 
sonra Vipassi”nin yanına giderek oun Darmayyı anlatması için ikna eder. 
Benzer şekilde Harakani de bir pirin, on beş kişiden, “Halka nasibat et” 
diye duymadıkça konuşmadığını, onların sekizinin insan, yedisinin ise 
insan olmadığını söyler.”” Tirmizi de velilerin en üstününden bahse- 
derken onu, makamı Mülkül-mülkte olan bir kuldur. O, en büyük mecliste 
Allab ile sohbet eder”. diye tanıtır. Her iki durumda da kişiler Tanrı veya 
başka ilahi varlıklar ile doğrudan /dolaysız bir iletişime girer. Hatta ila- 
hi öleme ait varlıklar insanları görevleri konusunda ikna eder. 


Budizm ve tasavvufta karizmatik liderler, diğer insanların aksine 
hakikate ulaşmış ve hakikati diğer insanların faydası için anlatan /ak- 
taran kişiler olarak anlatılır. Onlar hakikate dair bilgi sahibi olmaları 
yönüyle diğer tüm insanlardan ayrılırlar. Budizm de ilahi bilgi, kendi 


428 Hazini, s. 101-102. 

429 Mahapadana Sutta, s. 30. 
430 Harakani, s. 275. 

431 Tirmizi, s. 99. 
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kendine öğrenilir ve kişideki aydınlanmaya işaret eder. Tasavvufta 
ise manevi bilgiler Allah ile girilen dolaysız ilişkinin bir göstergesi 
olarak da kabul edilir. Bilginin kendisinin sağladığı otorite ve meşru- 
iyetin yanında, Allah ile girilen ilişki de otorite ve meşruiyete zemin 
hazırlar. 


Liderlerin ulaştığı bilginin bir anlam ve değeri olabilmesi için 
bunun diğer insanlar tarafından da bilinmesi gerekir. Her ne kadaar 
normal/sıradan insanların ulaşması imkansız görülen bir bilgi edinil- 
miş olsa da o bilginin değerini arttıracak olanlar diğer insanlardır. 
Ayrıca liderlerin bilgileri sadece kendileri için edinilmiş bilgiler de 
değildir. Onların anlatılması/aktarılması gerekir. Bu sebeple karizma- 
tik liderlerin ilahi bilgi temelinde gelişen bir kurtarıcılık, yol göstericilik 
misyonu bulunur. kurtarıcılık misyonu, kurucu liderlerde bulunduğu 
gibi kendilerinden sonra gelen ve teşkilatı devam ettiren öğretmen- 
ler için de geçerlidir. 


3.1.13. Olağanüstü Güçler (Abhinna-Keramet) 


Manevi anlamda diğer insanlardan ayrılan ve onlardan daha 
üstün olduğuna inanılan kişilerde, bazı olağanüstülükler görülme- 
si birçok inanç sisteminde mevcuttur.”” Olağanüstülükler kişilerin 
bulundukları mevkilerin kendilerine verildiğinin bir göstergesi veya 
meşrulaştırma aracı olarak kabul edilebilir. Olağanüstülükler, aynı 
anda iki yerde olmak, zihin okumak, vahşi hayvanları teskin etmek, 
havada durmak, suda yürümek gibi normal insanların gücünün yete- 
meyeceği şeyleri yapmak türünden eylemlerdir. 


Olağanüstü veya mucizevi güçler tasavvufta keramet, Budizm”de 
de abhinna adıyla bilinir. Abhinnayı, altı başlık altında toplamak 
mümkündür. Bunlardan ilk beşi dünyevidir ve yoğunlaşmanın ilerle- 
mesiyle (samadhi) ulaşılabilecek güçlerdir. Bunlar ilahi göz, ilahi ku- 
lak, zihin okuma, önceki hayatları hatırlama ve iddhilerdir. İddhiler 
de uçma, sert cisimlerden geçme, görünmez olma, suda yürüme, gü- 
neşe ve aya dokunma gibi güçlerdir. İdhhileri kullanabilen kişi, ortaya 


432 Diğer din ve inançlardaki keramet için bkz. H. ). Rose vd., “Divination”, ERE, Vol. 4, ss. 
775-827. 
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çıkar, kaybolur, duvarlardan, surlardan, dağlardan sanki boşluktaymış gibi 
engelsiz geçer. Toprağa, sanki suya dalarmış gibi dalar çıkar. Suda yürür. 
Havada bağdaş kurar. Güneş ve aya elleriyle dokunur“” İddhiler sadece 
karizmatik liderlere özgü bir durum değildir. Meditayonun ileri aşa- 
malarını kat eden Bikşular da olağanüstülükler gösterebilir. 


Budizm.de iddhiler olarak bilinen doğaüstü güçler Buda tarafın- 
dan Aryan olmayan (iyi olmayan, ahlaksız ) şeklinde nitelenir.” On- 
ların iyi olmamasının sebebi, öğretinin kendisinden ön plana geçme 
tehlikesinin bulunmasıdır. İnsanlar, uçmak, kaybolmak gibi kurtuluş 
yolunda hiçbir faydası olmayan şeyler uğruna öğretiyi ikinci plana 
itebilir ya da güçlerin kendisi bir öğreti olarak görülebilir ve sonuç- 
ta insanları aydınlanmadan uzaklaştırabilir. Bu sebeple Abhinnanın 
altıncısı ve en önemlisi, Budizm için de son derece önemli olan, ar- 
zuların sonlandırılmasıdır.”” Suttalara göre bu mertebeye gelen kişi, 
bu acıdır, bu acının kaynağıdır, bu acının kesilmesidir, bu acının kesilmesine 
sebep olacak yoldur, bunlar ölümcül seldir, bunlar ölümcül selin kaynağıdır, 
bu ölümcül selin kesilmesine sebep olacak yoldur diyerek gerçek anlamda 
bir keramet göstermiş olur. 


Sözlükte iyi, ablaklı ve cömert olmak anlamına gelen keramet, terim 
olarak Aflab"n salib, takva sahibi, veli kullarından zubur eden olağan üstü bal 
diye tanımlanır. Bir yetkiye dayanarak iş yapmak anlamındaki tasarrıf 
kelimesi de tasavvufta, kerametle eş anlamda kullanılır.”” Kerameti, 
peygamberlik iddiasıyla ilişkisi bulunmayan mümin bir kişiden olağa- 
nüstü bir hususun ortaya çıkması şeklinde de tanımlamak mümkün- 
dür.”” Kerametin hak olup olmadığı, tasavvuf klasiklerinde tartışılan 
konulardandır. Genel kabul gören görüş, kerametin hak olduğudur. 
Sufiler kerameti velinin sadık ve samimi oluşunun bir alameti olarak 
görür.”” Onlara göre veliler su üzerinde yürümek, hayvanlarla konuş- 
mak, az zamanda uzun mesafe kat etmek, kalpten geçenleri okumak 


433 Samannapala Sutta, s. 87-88. 

434 Sampasadaniya Sutta, s. 106. 

435 Patrick A. Pranke, “Abhifna” EB, ss. 8-9, Eliade, Yoga, s. 226. 

436 Süleyman Uludağ, “Keramet”, DİA, C. 25, s. 265. 

437 Süleyman Uludağ, Tasavvuf Kültüründe Keşif ve Keramet, Sufi Kitap Yay., İstanbul 
2008, s. 55. 

438 Hücviri, s. 281. 
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ve bir şeyin mahallinden ve mevsiminden başka bir yerde ve zamanda 
çıkması gibi kerametler gösterebilir.”” Bununla birlikte, Budizm/de ol- 
duğu gibi gerçek keramet kişinin nefsine galip gelmesi, onun istek ve 
arzularına uymaması olarak da kabul edilir. Nitekim Tasavvuf düşün- 
cesinde geçen, en büyük keramet istikamettir (tasavvuf yolunda ilerle- 
mektir sözü de keramete bakış açısının bir özeti gibidir. 


Keramet ele alınırken mucizeye ve dolayısıyla peygamberliğe 
atıfta bulunulur. Tasavvuf yazarları, mucize ve kerametin eşdeğer 
olarak algılanabileceği endişesiyle aslında ikisi arasında bir fark ol- 
duğunu ileri sürer. Buna göre mucize, sadece peygamberlere özgü bir 
durumdur. Peygamber, peygamberliğini iddia eder ve bunu ispat için 
mucize gösterir. Gösterdiği mucize ile inanmayanlara meydan okur. 
Peygamberi örnek alan veli ise velilik iddiasında bulunmadığı gibi 
kimseye meydan da okumaz.“” Buradaki açıklamada veliler, pey- 
gamberleri örnek alan, onun yolundan giden kişiler olarak gösterilir. 
Yani onlar, bir kurum veya makam olarak peygamberliğe özenmez, 
sadece onu takip eder. Kerametlerini de başkaları için değil kendi ne- 
fislerine bir delil olarak kullanır ve böylece yakin makamına ermeye, 
iç sıkıntısı ve rızık korkusundan kurtulmaya çalışırlar. Bazı sufilere 
göre en büyük keramet, nefsin kötü ahlakını iyi huylarla değiştirme- 
sidir.“" Bununla birlikte kerametin, veliler tarafından kendilerine bir 
meşruiyet zemini hazırlamak için kullanıldığı söylenebilir. Veliler, her 
ne kadar bir iddiada bulunmadıklarını söyleseler de keramet inancı 
özellikle IX-XIIL asırlar arasında oldukça önemli bir yere sahip oldu- 
ğundan bu döneme, kerametler dönemi denir.““” 


Budizm”de peygamberlik gibi yaratıcıdan vahiy alan ve bunu in- 
sanlara duyuran bir kurum olmadığı için mucize veya keramet hem 
Buda için hem de tarikat mensubu Bikşular için mümkündür, ancak 
sadece Budalara has, onlardan zuhur eden kerametlerden de bahset- 
mek mümkündür. Özellikle doğum ve sonrasında yaşanan bazı mu- 
cizevi olaylar buna örnektir. 


439 Kelabazi, s. 109. 

440 Uludağ, Kerameft, s. 265. 
441 Serrac, s. 372, 379. 
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Sufiler kerameti, Allah”ın veli kuluna bir ikramı ve lütfu olarak 
kabul edip Allahın, kendisine itaat eden ve O”na yaklaşmaya çalışan 
velilere bunu ihsan edeceğini söylese de keramete bazı durumlarda 
şüpheyle yaklaşılır, çünkü keramet Allah”tan gelen bir lütuf olduğu 
gibi şeytanın sebep olduğu bir hal de olabilir. Sufiler buna mekr, is- 
tidrac veya ibtila adını verir. Ortaya çıkan olağanüstü halin Allah”tan 
veya şeytandan geldiği bilinemeyeceğinden, velilerin karmaşık bir 
ruh halinde oldukları söylenir. Buna göre veliler, bir yandan kera- 
metle denenmek istendiğini düşünerek endişe ederken, bir yandan 
da Allah”ın lütfuna nail olduğu için şükreder.“” Budizm/de kerametin 
şeytandan gelmesine yakın bir durum bazı kerametlerin büyülere 
benzemesi ve büyücülerin yaptıklarından farksız olması şeklinde yer 
alır. Bu sebeple Buda keramet göstermeyi tasvip etmez, zira göste- 
rilen bir keramet başkası tarafından büyü olarak kabul edilebilir ve 
öğretinin kendisine zarar verebilir. 


Kerametleri/abhinnaları şu başlıklar altında incelemek mümkündür, 


3.1.133.1. Gaybı Bilme 


Keramet göstermek hem Budizm/de hem de tasavvufta seçkin 
olmanın bir göstergesidir. Özellikle liderlerdeki seçilmişlik anlayı- 
şı veya karizmatik liderliğini bir getirisi de ilahi bilgilere ulaşmak 
şeklinde kendini gösterir. Tasavvuf ve Budizm/de karizmatik lider- 
lik bilgi ekseninde oluşturulduğu için gaybı bilme özelliği en önemli 
olağanüstü güçlerdendir. Taasavvufa göre Allah ile özel bir ilişki içi- 
ne giren, hatta iletişime geçen kişiler, Budizm”de de Budalar normal 
insanların ulaşamayacağı ilahi bilgilere vakıf olurlar. İlahi bilgiler 
ise insanların geçmişleri, gelecekleri, kaderleri gibi konularla alakalı 
bilgilerdir. Bu tip bilgilere sahip olan kişiler insanların hangi zaman 
diliminde, ne tür şartlarda, neler yapacaklarını bilir. Böylece onların 
insanlar üzerinde, bilginin gücünü kullandıkları söylenebilir. 


Suttalara göre Buda, bazen insanların içinden geçenleri, bazen in- 
sanların geleceğini, bazen de insanların ölümden sonraki yaşamlarını 
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bilir. Kassapa Sibanada SuttaHda geçen şu ifadeye göre Buda, insanların 
sonraki yaşamları hakkında bilgi sahibi olabilmektedir, 


“Ben parlak ve saf bir öngörü ile insanların gördükleri şeylerin öte- 
sindekileri görerek bazı insanların nasıl çileci, sert bayata düşkün 
olduklarını yeniden doğduklarını vücutlarının çürüdüğünü, öldük- 
ten sonra acı ve keder alanlarına düştüklerini, bazılarınınsa nasıl 
mutlu alanlarda ya da tanrısal dünyada yeniden doğduklarını bazı 
insanlarınçileci yaşamadüşkünolmasınarağmennasıldaba azsert 
yaşam sürdüklerini, onlarınöldükten sonra acı ve kederalanlarında 
doğarken diğerlerinin de aynısını yarıp mutlulukalanlarında onlar- 
la eşit olarak doğduklarını bilirim”"" 


Parçada Buda önce bilgisinin kaynak ve niteliği hakkında bil- 
gi verir. O, gayb hakkında bilgi verirken falcıların ya da kahinlerin 
yaptığı gibi çeşitli numaralardan sonra ya da yıldızlara bakarak bilgi 
vermez. Bu yüzden Buda”nın şarlak vesaf bir öngörü ile ulaştığı bilgiler 
de kehanet değildir, net ve kesin bir bilgidir. İkinci olarak Buda ken- 
di zamanında dünyanın başka bir yerindeki olayları haber vermez. 
Onun bilgisi ölümsonrası ile ilgilidir. Böyle bir bilgiise kahinlerin bile 
bilgisini aşan bir bilgi türüdür, çünkü kahinler dünyadaki gelecek ya- 
şam ile ilgili bilgi verirken Buda insanların öldükten sonra kurtuluşa 
ulaşıp ulaşamadıkları hakkında bilgi verir. 


Buda”nın gaybı bilmesi ile ilgili olarak şunu da eklemek gerekir 
ki yukarıdaki parça Budarın bilgisinin kapsam ve niteliğini göster- 
me açısından önemli olsa da asıl anlatılmak istenen, eski inançların 
insanları kurtuluşa ulaştırmada her zaman geçerli olmadığıdır. Bir 
anlamda kerametler Buda”nın öğretisini desteklemek amacıyla kul- 
lanılmaktadır. Buna göre bazı insanlar o zaman için geçerli bir uygu- 
lama olan çileciliğe yönelmişlerdir. Buda ise bu kişilerin tamamının 
kurtuluşa ulaşamadıklarını, bazılarının mutluluk alanında yeniden 
doğarken bazılarının da üzüntü ve keder alanlarında yeniden doğ- 
duklarını görür. Yani vurgu, görme kerametine değil öğretinin gücü- 
ne yöneliktir. 
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Yukarıdakine benzer başka bir keramet de Maba Parinibbana Sut- 
tada geçer. Burada Buda, kendisine sorulan bir soru üzerine, kendi 
öğretisini benimseyen, ölmüş kişilerin akıbeti hakkında bilgi verir. 
Buda, akıbetini bildiği takipçileri şu şekilde açıklar, 


Bikşuni Nanda, insanları bu düşük arzu dünyasına bağlayan beş 
zinciri tamamen yok ederek en yüksek cennetin (Nirvana) varisi 
oldu. Oradan asla dönmeyecek. Suddata, üç zinciri tamamen yok 
ederek, arzularını, kötü niyetleri, yanılgıyı minimuma indirerek Sa- 
kadagamin yani bu dünyaya ilk dönüşünde acısını sonlandıracak 
kişi olmuştur. Sugata, üç zinciri tamamen yok ederek dönüşmüştür. 
O artık acı alanında doğmakla mesul değildir. O aydınlanacağın- 
dan, Arahbantlığa ulaşacağından emindir. Nadikada doksandan 
fazlarabip olmayan ölmüş adam üç zinciri tamamen yokederek, ar- 
zularını kötü niyetleri, yanılgıyı minimumaindirerek Sakadagamin 
olmuştur. Aynı şekilde Nadikalda beş yüzden fazla ölmüş adam üç 
zinciri tamamen yok ederek dönüşmüştür. Onlar artık acı alanında 
doğmakla mesul değildir. Onlar aydınlanacağına, Arahantlığa ula- 
şacağına emindir:“” 


Burada Buda, müritlerinin dünyada iken ulaştıkları aşamaları bi- 
lir ve buradan yola çıkarak onların ölümden sonraki hayatlarını da 
söyler. Bir önceki örnek ile karşılaştırıldığında ikisinin birbirini ta- 
mamladığını söylemek mümkündür. Yani çilecilik uygulamalarının 
insanı kurtuluşa ulaştırmadaki yetersizliğine karşın Budist uygula- 
malar kurtuluşa ulaştırmaktadır. İkinci parçadaki kişilerden hiç birisi 
başarısızlığa uğramamıştır. Her birisi kurtuluşun farklı aşamalarına 
ulaşmıştır. 


İslam düşüncesinde, göktekiler ye yerdekiler gaybı bilemezler, ancak 
Allab bilir (Neml/65) ayetinde de görüldüğü gibi gaybı bilmek sadece 
Allab”a mahsus bir eylemdir. İnsanların öldükten sonra nasıl bir hayat 
yaşayacaklarının bilgisi de yine sadece Allahya aittir. O”ndan başka 
hiçbir varlık insanların cennete ya da cehenneme gideceği konu- 
sunda bilgi sahibi değildir ve olamaz. Ölüm sonrası bilgiler yalnızca 


445 Maha Parinibbana Sutta, s. 98. 


— 282 — 


— BUDİZM VE TASAVVUFTA TEŞKİLAT — 


Allah”n ilminde vardır vesaklıdır. Kuraryda bir istisnadan bahsetmek 
mümkündür. Tebbet suresinde, Ebu Leheb ve karısının cehenneme 
gideceği bildirilerek onun ölüm sonrasındaki durumu ilan edilmiştir. 
Kuran/da yer almasa da İslam düşüncesinde bazı kişilerin öldükten 
sonra kurtuluşa ulaşacaklarına dair bilgi verilmesi, aşere-i mübeşşere 
olarak bilinen ve daha dünyadayken cennetle müfdelenen on kişide 
görülür. İnanca göre on kişinin cennete gideceği daha onlar ölmeden 
bildirilmiştir. Tasavvuf düşüncesinde velilerin Allah”ın izni ile gaybı 
bilmeye muktedir olacakları kabul edilir. Gayba ait bilgilerin sadece 
Allahb"a mahsusolması, gaybı bildiğini iddia eden kişiler için mümkün 
olamayacağından Allab"n iznişartı getirilir. 


Tasavvufi anlatılarda insanların geleceklerini bilme ile ilgili kera- 
metlere rastlamak mümkündür. Örneğin Evhadüddin Kirmani üç ki- 
şiyi bir yere haber iletmeleri için gönderir. Gönderirken de yolculuk 
esnasında başlarına neler geleceğini, kaç günde Aksara”a varacakla- 
rını, nasıl iyi veya kötü şeylerle karşılaşacaklarını, Aksaray”da han- 
gi eve ineceklerini ve kaç gün orada kalacaklarını ve orada neler 
olacağını bildirir. Aksaray”dan sonra Konya ve Hataya yapacakları 
yolculuklar hakkında da detaylı bilgiler verir. Onun verdiği bilgile- 
re göre bir kişi denizde boğulacaktır, diğeri de bir çölde hırsızların 
saldırısına uğrayacaktır. Kirmani, Nahcevani adındaki müridine 
mektubu verir ve önce Mısır"a, oradan Hicaz”a, oradan da Bağdata 
gitmelerini söyler. Yolculuklar hakkında da ayrıntılı bilgiler verir. 
Üç kişi, yolculuğa çıkar. Yolculuk esnasında KirmanfTin söyledi- 
gi her şey söylediği yerde ve zamanda gerçekleşir.“” Kiramaninin 
gösterdiği keramet Budaddan farklı olarak dünyaya ait bilgileri içe- 
rir. Gönderdiği kişilerin ölümlerinden sonraki hayatları ile ilgili 
hiçbir şey söylemez. Tasavvufi anlatılarda buna benzeyen pek çok 
keramete rastlamak mümkündür. 


Buda, sadece başkalarının geleceğini değil, kendi geleceğini de bi- 
lir. Ancak o, kutsal, aydınlanmış bir kişi olduğundan onun ölüm son- 
rası hayatı da bellidir. Dolayısıyla onun gösterdiğikeramet kendi ölü- 
münü bilmek şeklindedir. Maba Parinibbana Suttada şöyle anlatılır, 
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Kutlu Kişi, bu şekilde yağmur mevsimine girince üzerine korkunç 
bir bastalık geldi ve keskin sancılar onu öldürecek kadar sardı. 
Ancak Kutlu Kişi, düşünceli ve kendine bükim bir şekilde şikü- 
yet etmeden acılara katlanıyordu. Derken onda şöyle bir düşünce 
oluştu: “Öğrencilere bitap etmeden, tarikattan izin almadan bu 
dünyadan ayrılmam benim için uygun olmaz. İrademin güçlü bir 
gayretiyle bu bastalığın üstesinden geleyim ve uygun zaman gele- 
ne kadar bayatta kalayım” Kutlu Kişi söylediği gibi yaptı. Daba 
sonra Kutlu Kişi, Mara”ya şöyle dedi: “Rahat ol Kötü Kişi. Tat- 
bagata çok geçmeden Nirvana”ya girecek. Tatbagata üç ay sonra 
ölecek.““” 


Parçada hem Buda”nın kendi ölümünü bilmesi hem de öleceğini 
anlayınca ölümünü ertelemesi söz konusudur. Buda, öğreti tam ola- 
rak anlaşılmadan ölmek istemez. Buda”nın ölümünü ertelemesi keyfi 
sebeplerden ya da kendi hayatı için değildir. O, kendinden çok öğre- 
tiyi ve teşkilatını düşünür. Kendi ölümünü bilme kerameti, tasavvufi 
anlatılarda Hacı Bektaş tarafından gerçekleştirilir. O, Saru İsmaile 
“Sen benim en değerli balifemsin. Bugün Perşembe, ben bugün ahirete göçe- 
ceğim” diyerek ölümünü haber verir.“ İncelenen metinlerde ölümün 
ertelenmesi gibi bir keramete rastlanmamıştır. 


Buda”nın kendi ölümüne dair gösterdiği bir başka keramet de 
kendisine getirilen ve ölümüne yol açacak mantarın zehirli olduğunu 
bilmesi ve onu kendisinden başkasının yemesine müsaade etmemesi- 
dir. Maba Parinibbana SuttaHa olay şöyle geçer, 


Kutlu Kişi, sabab erkenden, iç elbisesini giydi, üst elbisesi ile ba- 
ğış kasesini eline aldı ve keşişleriyle birlikte Çundanın evine gitti. 
Vardığında, kendisi için bazırlanan yere oturdu. Oturduktan sonra 
Çundarya şöyle dedi: “Çunda, benim için hazırladığın mantar ye- 
meğini bana ver. Pişirdiğin diğer katı ve sulu yemekleri keşişlerime 
yer.” Çunda, mantar yemeğini Kutlu Kişfye, bazırladığı diğer katı ve 
sulu yemekleri de keşişlere verdi. Daba sonra Kutlu Kişi, şöyle dedi: 
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“Çunda, kalan mantarları bir kovuğa sakla, Tatbagatadan başka 
onları yiyebilecek ve iyice sindirebilecek kimseyi göremiyorum. ” 
Çunda kalan mantarları bir kovuğasakladı““” 


Buda”nın ölümüne neden bir kez daha ertelemediği konusu net 
değildir, ancak Buda”nın ölümünü ertelediği ilk seferde tarikatın ve 
öğretinin geleceğini düşünürken aynı zamanda Tatbagata üç ay sonra 
ölecek şeklinde bir ifade kullanır. Dolayısıyla öğreti ve teşkilatın te- 
mellerinin sağlamlaştığı söylenebilir. Bunun yanında Buda ölümünü 
ertelerken, ne kadar daha hayatta kalcağını bildirmişti ve zaman dol- 
muştur. Ona düşen verdiği sözü yerine getirmektir. 


Gaybı bilme veya tanrısal bilgilere ulaşma, her zaman kişinin 
kendi çabaları ile gerçekleşmez. Bazı durumlarda tanrılardan ilham 
almak gerekir. Mahba Parinibbana Sutta”da Tathagata”nın bazı bilgile- 
ri veya geçmişe dair hatırlamaları, tanrıların ilhamı sayesinde aldı- 
ğı belirtilir. Buda”ya sorulan, “Tatbagata, geçmiş Budaları batırlamaya 
yol açan gerçeğin bu ilkesini açıkça fark etmiş midir ya da bu meseleyi Tat- 
bagata”ya tanrılar mı ilbam etmiştir?” sorusunu Buda, “Tatbagata, onun 
gerçeğin ilkesini açıkça fark etmesi sayesinde batırlayabilir. Tanrılar da ona 
ilbam edebilir””” şeklinde cevaplar. Gaybı bilme ilgili olarak genellikle 
Buda”nın kerametlerinden bahsedilmiş olsa da Bikşular da edindik- 
leri manevi güçler ile önceki yaşamlarını, hangi kastta olduklarını, 
neler yediklerini, içtiklerini, nasıl bir yaşam sürüp nasıl öldüklerini 
hatırlayabilirler. 


Tasavvuf literatüründe gayba ait, ilahi bilgilere ulaşma iki şekil- 
de mümkündür. İlki, velilerin gösterdikleri kerametlerdir. İkincisi ise 
tasavvufta birer makam ya da hal şeklinde geçen marifet, mükaşefe, 
müşahede gibi bilme eylemleridir. Manevi yolcuğunda belirli bir aşa- 
mayaulaşankişiler,normalkişilerin veya Alimlerin ulaştığı bilgilerden 
farklı bilgilere ulaşmaya başlar. Sufiler alimlerin ulaştığı bilgilerden 
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kendi bilgilerini ayırmak için marifer, irfan, yakin gibi kendilerine has 
bir terminoloii geliştirirler. Bunun dışında ledün ilmi, bütin ilmi, esrar 
ilmi, bal ilmi, makam ilmi, fena-beka ilmi, gibi tabirler de kullanırlar. Bu- 
rada ifade etmek gerekir ki tasavvuf klasiklerinde muhadara, mü- 
kaşefe gibi makamlar veya haller birer keramet olarak gösterilmez. 
Bununla birlikte böyle bilgilerin normal insanların ulaşamayacağı 
bilgiler olması ve içinde bir olağanüstülük barındırması sebebiyle 
burada bahsedilmiştir. 


Dini temellere oturtulan inançların, etki yaratabilmesi açısından, 
mucizelere/kerametlere yer vermesi ve lider olarak seçilen kişileri- 
nin üstün meziyetlere sahip bireyler olarak tanımlanması, insanda 
bulunan merak duygusu ile birleştiğinde bilgiye ait mucizevi güçle- 
rin ortaya çıkmasına sebep olur. Karizmatik liderler gayba ait bilgiler 
ile bir yandan kendi konumlarını sağlamlaştırırken bir yandan da in- 
sandaki bilinmeyene dair merak duygusunu tatmin ederler. En basit 
düzeyde falcılık, kehanette bulunma şeklinde kendini gösteren gaybı 
bilme, karizmatik liderlerin elinde öğretiye ve kişilerin gücünü gös- 
termeye yönelik bir delil halini alır. 


Tasavvuf şeyhlerinin, müritleri ile mürit olmaya aday kişileri et- 
kilemesine benzer biçimde, Buda”ıın kendi öğretisini halkın arasında 
meşrulaştırması ve genişletmesi/yaygınlaştırması için bu türden mu- 
cizeler önemli bir araç işlevi görür. Her iki inançta da doğrudan bir 
biçimde, kaderi bilmek mümkünken, bazen, dış bir güç tarafından 
yönlendirme yapıldığı ve özellikle Tanrrdan ilham alma şeklinde ger- 
çekleştiğine inanılır. Doğrudan bilme yeteneği, şeyhe/Buda”ya/keşişe 
yönelik üstünlük konumunun kabulünü sağlarken, esinlenme olaya 
daha tanrısal bir boyut katarak, kutsiyeti artıran ve uygulayıcının ko- 
numunu pekiştiren bir nitelik taşır. 


3.1.1.3.2. Zihin Okuma 


Mistik anlatılara göre, seçilmiş kişiler, diğer isnanların gelecek- 
lerini bildikleri gibi doğrudan insanların zihinlerinden geçenleri de 
bilirler. Kişiler, bilmeye /bilgiye yönelik bir üstünlük iddiası ile ortaya 
çıktıktan sonra artık onların bilecekleri şeylerin bir sınırını çizmek 
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zorlaşır. Bilgi kaynakları normal insanlardan farklı olduğundan kay- 
nağı kullanma tasarrufu da kendi ellerindedir. Onlar gayba, geleceğe 
ait bilgilere vakıf oldukları gibi insanların zihinlerinden veya kap- 
lerinden geçenleri de bilirler. Örneğin, Sonadanda Suttdda, Buda ile 
bir tartışmaya giren Sonadanda”nın zihninden, “Eğer keşiş Gotama”ya 
bir soru sorarsam belki bana "Brabman, bu biç uygun bir soru değil diyebilir. 
Keşke Gotama, bana sadece Üç Vedanın benim alanımdan sorsa, ben de onu 
memnun edecek bir cevap versem” diye geçirir.”" O anda Buda, Sonadan- 
da”nın aklından geçirdiklerini okuyarak ona beklediği alandan bir 
soru sorar. Benzer şekilde Buda, yardımcısı Sunakkhatta”nın gördüğü 
bir çileci keşişi gerçek bir Arahant olarak düşünmesini de anlayarak 
çilecinin aslında gerçek bir Arahant olmadığını kanıtlar. 


Vilayetnamede Ahmet Yesevi ve Hacı Bektaşın insanların zihin- 
lerinden geçenleri bildiği anlatılır. Bir gün Ahmet YesevTnin mürit- 
lerinin, tac, çerağ gibi tarikata şeyh olacak kişiye verilecek eşyaların 
kime verileceğini düşünmesi Ahmet Yesev”ye malum olur. Halife- 
lerin yüzüne bakar ve ne düşündüklerini anlar. “Gönlünüzde ne varsa 
dile getirin, söyleyin” der.” Başka bir gün de kıtlıktan mustarip bir ke- 
şiş, “Ne olurdu, Hünkür lütfetseydi de bana biraz buğday gönderseydi” diye 
düşünmesi Hacı Bektaşa malum olur, dervişlerinden birine biraz 
buğday verir ve keşişe gönderir.”” Buna benzer bir başka durum da 
ilhamdır. Budarın tanrıdan haber almasında olduğu gibi tasavvufta 
da Allah bazı şeyleri velilere ilham eder. Örneğin bir gün Ahmet Ye- 
sevi zor durumda kalır ve Allah”tan bir yardımcı ister. YesevTnin ya- 
karışı üzerine Allah, durumu Hacı Bektaşa ilham eder. Hacı Bektaş, 
hemen Türkistana yürür, Ahmet YesevfTnin dergahına ulaşır.”“ 


Anlatılara bakıldığında zihin okumaya, güç gösterisinin ötesinde 
bir önem atfedildiği görülür. Gerek Buda gerekse Hacı Bektaş, zi- 
hinlerden geçenleri bilmeyi insanların iyilik ve faydası için kullanır. 
Budist anlatıda Buda, karşıdaki kişinin zihninden geçenleri bildiğin- 
de ona cevap veremeyeceği, uzmanlık alanı dışında sorular sormayı 
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tercih etmez, aksine tam da beklediği yerden sorar. Buda”nın yaptı- 
ğına başka bir açıdan bakıldığında o, kendisine ve öğretisine o kadar 
güvenmektedir ki karşıdaki kişiler hangi konuda isterlerse o konuda 
tartışıp haklı çıkacağına tam olarak güvenir. Hacı Bektaş da zihin 
okuma kerametini kişilerin içinden geçenleri bilmek için değil yardı- 
ma muhtaç insanların imdadına yetişmek için kullanır. 


3.1.13.3. Bedensel Kerametler 


Dini liderlerin bilgiye dayalı kerametleri onları diğer insanlardan 
ayırdığı gibi bedensel bazı olağanüstülükler ile de normal insanlar- 
dan kendilerini ayırırlar. Bilginin ve bilgi edinme sürecinin soyut bir 
durum olması sebebiyle bilgiye dayalı keramet ancak başkalarının 
zihninden geçenleri bilme, geleceği bilme gibi eylemler ile somutlaş- 
tırilir ve halka bu şekilde aktarılır. Kerametin somut olarak gösterile- 
ceği en uygun yer ise bedensel kerametlerdir. Bedensel kerametlerde 
hiçbir soyut taraf yoktur. 


Maha Parinibbana Sutta”ya göre Buda hangi topluluk içinde bu- 
lunursa ten rengi ve sesi onlarınkiyle aynı olur. Metinde, kşatriya- 
lar, Brahman, aile reisleri, çileciler, dört büyük kral, Otuz Üç Tanrı, 
maralar ve Brahmanlar olmak üzere sekiz tür topluluk olduğundan 
bahsedilir. Buda, bahsedilen toplulukların hepsinde bulunmuştur. 
Her seferinde de onun ten rengi ve sesi gruptakiler ile aynıdır. Buda 
onlara Darrna konusunda bir vaazla ders verir, onları bilgilendirir, 
teşvik eder ve sevindirir. Onlarla konuştuğunda ise topluluktan hiç 
kimse onu tanımaz ve “Şu konuşan kişi kim acaba? Tanrı mı, yoksa insan 
mu?” diye sorar.“” Kişinin tanınmaması, girdiği toplulukta fark edil- 
memesi ile ilgili anlatılar Türk tasavvuf düşüncesindeki Hızır inancı- 
na ait bazı eserlerde görülebilir. Anlatılara göre Hızır, arasıra insanla- 
rın arasına karışır ve kimse onun Hızır olduğunu anlamaz. Ayrıca o, 
görünümünü, bedensel özelliklerini değiştirebilme kabiliyetine sahip 
birisi olarak gösterilir.““ Şeyhler veya velilerde ise böyle bir durum 
söz konusu değildir. 


455 Maha Parinibbana Sutta, s. ız 
456 Ahmet Yaşar Ocak, İslam Türk İnançlarında Hızır Yahut Hizır-İlyas Kültü, TKAF Yay., 
Ankara 1999, s67 
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Buda”ın gösterdiği bir başka keramet de kulaklarının uzaklarda- 
ki sesleri bile duymasıdır. Buda özellikle teolofik konularda yapılan 
konuşmaları duyma yeteneğine sahiptir. Suttalarda bu durum, di- 
lencilikten dönmüş ve öğlen yemeğinden sonra Kareri civarında toplanmış 
birçok Bikşu birlikte oturuyordu. Aralarında önceki bayatlar ile ilgili ciddi 
bir tartışma vardı. Kutsi Kişi temiz ve insanüstü 10507 la konuşulanları 

00 458 
şeklinde ifade edilir. Buda”nın gaybı bilme veya zihin okuma kera- 
metleri Kutsal Kulakile somutlaştırılmış olur. Budadan başka Bikşular 
da meditasyon ile Saf Kutsal Göz denilen bir özelliğe kavuşur. Bikşu- 
lar, saf kutsal göz ile varlıkların bir varlık formundan diğerine geçer- 
ken ve diğerinde şekil alırkenki halini görür. Bunun yanında, düşük 
ve yüce olanı, iyiyi ve kötüyü, mutluyu ve perişanı fark eder. Kutsal 
Gözden başka bir de Bikşular Kursal kulak kerameti ile insanların ve 
tanrısal varlıkların seslerini uzak ya da yakın olsun duyabilir.“” Kut- 
sal göz ve kutsal kulak, gaybı bilme ya da zihin okuma kerametleri- 
nin somutlaştırılmış halleridir. Bu kerametlerde ilham ya da başka bir 
şekilde bilgi sahibi olmak yerine doğrudan duymak/görmek vardır. 


Tasavvufi anlatılarda da veliler, şeyhler uzak yerlerde konuşulan 
şeylerden haberdar olurlar veya uzak yerlerdeki olayları sanki gör- 
müş gibi bilirler. Onların haberdar olması doğrudan fiziksel olarak 
duyma ya da görme şeklinde gerçekleşmese de ilham yoluyla ger- 
çekleşir. Duyma kerametine sahip bir sufi olarak Kirmani gösteri- 
lebilir. Kirmani”nin bir gün yaptığı bir konuşmasından sonra, orada 
bulunanlar arasında bir tartışma başlar. Kirmani için söylenen, üstün 
marifet ve gönül aydınlığı ile onların batın ilmini inkərlarını öğrendi 
cümlesinden hareketle Kirmani”nin bulunmadığı bir ortamda yapılan 
tartışmadan veya insanların içinden geçirdiği itirazlardan haberdar 
olduğu söylenebilir. Aynı eserde, Kirmani”nin eğitiminden geçen biri- 
si, diğer müritlerin arzu ve maksatlarını, gönüllerindeki gizlilikleri, sırlarını 
açıkladığı geçmektedir.““” Tasavvufa ait anlatılarda duyma ve görme 
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kerametleri daha çok ilham, keşif gibi kavramlar etrafında şekillenir. 
İlham ve keşifte doğrudan, fiziksel olarak bir görme ya da duymadan 
ziyade yaşanan olayın kişiye malum olması söz konusudur. Harakani, 
kutsal kulak ve gözün fonksiyonunu dış dünyadan alarak kişinin ken- 
disine yöneltir. O, gönül, işin sonundaöyle bir yere varır ki kendi kalp sesini 
kendi kulağıyla duyar, ses kesilince kendi kalbinin nurunu başındaki gözüyle 
görür"“) sözleriyle kerameti, olduğunun dışında bir anlam ile kullanır. 
Burada artık başkasına bir ispat ya da delil çabası yoktur. 


Kişilerin bedensel olarak sergileyebilecekleri bir başka keramet 
de mekan değiştirmedir. Budizm”de mekan değiştirme, iddhiler ola- 
rak bilinen güçlerin içinde yer alır. Sadece Buda değil manevi ola- 
rak ilerleyen bir Bikşu da böyle bir keramet gösterebilir. Mabapada- 
na Sutta”da, Gotama Budardan önceki Buda”lardan olan Vipassi”nin 
böyle bir kerameti anlatılır. Vipassi öğretisini yaymak için Bandhu- 
man şehrindeki iki kişiye gitmeye karar verir ve Bilgelik Ağacından 
kaybolarak Bandhumati”deki geyik parkındaki tapınakta ortaya 
çıkar.“” Maba Parinibbana Sutta”da Buda, “Gani nehrine gider. Nebir 
ağzına kadar doludur. Karşıya geçmek isteyenler sandal ya da sal arama- 
ya başlar. Kutlu Kişi, nebrin bir yakasından kay bolur ve karşıtara fta keşiş 
grubu ile birlikte ortaya çıkar.”“” Patika Sutta”da uçma ve mekin değiş- 
tirme kerameti, “Yedi avuç içi ağacı yüksekliğine doğru yükseldim, başka 
yedi ağacın yüksekliği için bir buzmeyansıtarak Büyük Ormanda yeniden 
ortaya çıktım”““ şeklinde verilir. Buda ve Vipassiye ait kerametlerde 
kişinin bedenen yok olması ve başka bir mekönda ortaya çıkması 
söz konusudur. 


Tasavvufta benzer kerametler tayy-i mekan adıyla bilinir. Tayy-i 
mekön kerameti, bir yerden yok olup başka biryerde ortaya çıkmak 
şeklinde gerçekleşebildiği gibi aynı anda iki yerde olmak şeklinde de 
görülür. Tasavvufi anlatılarda bu keramet genellikle hac ibadeti veya 
Kabe ile ilgili olarak verilir. Anlatılara göre şehler, veliler aynı anda 
hem yaşadıkları yerde hem de kabede, genellikle de tavaf esnasında, 
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aynı anda görülürler. Hacı Bektaşın bir anda Kabeyye gidip orada 
namaz kılması buna bir örnektir. Bektaşilik”te mekan değiştirme sa- 
dece kaybolup ortaya çıkma şeklinde yaşanmaz. Çoğu zaman don 
değiştirme denilen ve çoğunlukla kişinin bir kuş olup uçması şeklinde 
meydana gelen kerametler de görülür. Araştırmacılar bahsedilen ke- 
rametleri eski Türk inancının izleri olarak değerlendirir. 


Budizm”de iddhiler olarak bilinen bedensel kerametler sadece 
mekan değiştirmekten ibaret değildir. Uçma, sert cisimlerden geçme, 
görünmez olma, suda yürüme gibi olağanüstü eylemleri de kapsar. 
Aynı olağanüstü eylemlerin benzerlerine tasavvufi anlatılarda da 
rastlamak mümkündür. Örneğin, Hacı Bektaşın susam yaprağı üze- 
rinde namaz kılması, bir yığın mısırın üzerinde namaz kılıp bir mısır 
tanesinin bile yerinden oynamaması, kendisine atılan çok büyük bir 
taşı parmağıyla tutması idhilere benzeyen kerametlerdir. 


3.1.13.4. Doğal Olaylar ile İlgili Kerametler 


Bilgiye dayalı kerametlerde soyut bir tarafın bulunmasına karşı- 
lik bazı bedensel olağanüstülükler ile kerametin somut alana doğru 
çekildiğinden bahsedilmişti. Somut alana ait bir diğer keramet türü 
de doğal olaylar ile ilgilidir. Bu tip kerametlerde ağaçların eğilmesi, 
suların ikiye bölünmesi, dağların eğilmesi gibi olaylardan bahsedilir. 
Buradaki somutluk yaşanılan olayın gerçekleşmiş ve başkaları taa- 
fından şahit olması anlamında kullanılmamıştır. Somutluktan kaste- 
dilen şey çevrede görülen, dokunulan şeyler üzerinden bir keramet 
anlayışının geliştirilmiş olmasıdır. 


İncelenen Budist metinlerde doğal olaylar ile ilgili çok fazla ke- 
ramet yer almaz. Birkaç yerde kirli bir derenin temizlenmesi olayı 
anlatılır. Maba Parinibbana Suttaedaki hikayeye göre Buda, hastalan- 
mıştır ve bir ağacın altında yatarken Ananda isimli müridinden su is- 
ter. Ananda, kasesini alarak nehre gider. Nehirdeki su hem azdır hem 
de nehirden bir süre önce at arabaları geçtiği için kirli akmaktadır. 
Ancak bu su, Ananda yaklaşırken berrak, parlak ve temiz akmaya 
başlar. Bunun üzerine Ananda, “Kutlu Kişinin insanüstü güçleri ne gi- 
zemli, ne bayret verici. Bu nehre at arabalarının tekerlekleri girmişti, suyu 
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azdı, çalkantılı ve çamurluydu, ama ben gelirken berrak, Parlak ve temiz 
aktıl” diye düşünür ve kasesine su doldurup Kutlu Kiş”ye götürür.” 
Buradaki keramet Buda”ıın isteyerek gerçekleştirdiği bir keramet 
değildir. Doğa, bir anlamda onun su ihtiyacını karşılamak için ona 
hizmet eder. 


Tasavvuf eserlerinde doğal olaylar ile ilgili pek çok keramete 
rastlamak mümkün olsa da Budist metinlerdeki gibi nehir ile ilgili 
bir keramet Vilayetnamede vardır. Vilayetnamede Kolu Açık Ha- 
cım Sultan adındaki bir kadın derviş, nehrin karşısına geçmeyi ba- 
şaramayan bir dervişler kafilesi görür. Başındaki tacı çıkarır, suya 
tutar ve “Ey didar görmüş tertemiz, arı durusu, sen dosta gitmektesin, biz 
de dosta gitmek amacındayız. Dosta gitmeye yol gerek, bize yol ver geçelim” 
der. Su, o an işaret ettiği yerden yarılır, yukarı kısım yukarı çekilir, 
aşağı kısım aşağı akar. Dervişler buradan geçer.““ İki anlatıda da 
doğa kutsal kişiler karşısında doğalakışı dışında bir seyir izlemekte 
ve hizmet etmektedir. Budist metinlerde pis suyun temizlenmesi, 
Vilayetname/de de derenin ayrılması bu hizmetin bir işareti olarak 
alınabilir. 


Budaya ait doğal olaylar ile ilgili bir başka keramet de ölüm anın- 
da görülen olağanüstülüklerdir. Bunlar Buda”nın kendi iradesi ile or- 
taya çıkan kerametler değildir. Buda ölürken, Şala ağaçları mevsim- 
siz çiçek açar. O çiçekler huşu içinde serpilip saçılarak Tathagatanın 
bedenine düşer. Gökten kutsal mandarava çiçekleri iner, buşu içinde serpilip 
saçılarak Tatbagatahın bedenine düşer. Kutsal sandal ağacı tozları gökten 
iner, buşu içinde ser pilip saçılarak Tatbagatahın bedenine döküliür. Tatba- 
gata bürmetine gökyüzünde ilabi müzik çalar. Tatbagata bürmetine ilabi 
şarkılar göğü kaplar““”” Burada doğa daha önceki kerametlerde olduğu 
gibi Buda”nın huzurlu bir şekilde ölmesi için hizmet etmektedir. Ke- 
ramet ekseninde değerlendirilevek olursa Buda”nın ölümü acınacak, 
üzülecek bir durum değildir. Onun ölüm anı, aynı zamanda her yeri 
huzurun kapladığı bir andır. 
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Doğal olaylar ilgili kerametler kişilerin hükimiyet alanlarının ge- 
nişliğini gösterir niteliktedir. Her ne kadar en önemli ve en güçlü ke- 
ramet bilgiye dayalı keramet olsa da bedensel ve doğal olaylar ile 
ilgili olağanüstü güçler göstermektedir ki keramet sahibi kişiler sa- 
dece kendileri üzerinde bir tasarruf sahibi değildir. Onların güçleri 
kendilerinin dışında doğadaki diğer varlıkları da kapsar. 


3.1.133.5. Sahte Öğretmeni Ortaya Çıkarma 


Kerametlerin en çok işe yaradığı ve insanları ikna için en çok kül- 
lanıldığı alanın burası olduğu söylenebilir. Sahte öğretmenlerin orta- 
ya çıkarılması olağanüstü güçlerin işlevselliğinin zirveye vardığı bir 
alandır, çünkü burada insanlar veya diğer varlıklar değil bizzat kişi- 
nin kendisi ve fikirleri ön plandadır. Karşılıklı çatışmaların yaşandığı 
bu kerametlerde karizmatik liderlerin karşıdaki kişileri nasıl kolayca 
alt ettikleri anlatılır. 


Patika Sutta”da kendini olduğundan farklı gösteren yalancı bir çi- 
leci keşişin hikayesi anlatılır. Hikiyeye göre Buda”nın Vesal7”de kaldı- 
ğı zamanlarda Patikaputta adındaki meşhur bir çileci, “Keşiş Gotama, 
bilge bir adam olduğunu iddia ediyor. Ben de aynı şeyi iddia ediyorum. Bir 
adam bilge olduğunu bir mucize ile göstermelidir. Eğer keşiş Gotama benimle 
buluşmaya nasıl gelirse ben de aymısını ya pacağım. Sonra ikimiz de mucize 
göstereceğiz. Gotama bir muzice gösterirse ben iki mucize göstereceğim. O 
iki mucize gösterirse ben dört mucize göstereceğim. Onun gösterdiklerinin 
iki katı mucize göstereceğim”"“" diyerek Buda”ya meydan okur. Buda ise 
meydan okumay,, “Patikaputta sözlerini geri almadıkça, bu düşünceleri bı- 
rakmadıkça, bu bakışı terk etmedikçe benimle yüz yüze görüşemez” diyerek 
geri çevirir. Buda”ya meydan okuma haberini getiren Sunakkhatta, 
Buda”ıın Patikaputta”a karşı dikkatli olması gerektiğini, Patikaput- 
ta”nın bir mucize gösterip Buda”yı alt edebileceğini söyler. Buda ise 
onun bir yalancı olduğunu söyler ve bunu da kendisine ölüp Otuz 
Üç Tanrı cennetinde yeniden doğan birinin söylediğini belirtir. Buda, 
gayb öleminden bir varlıkla iletişime geçerek dünyadaki bir adamın 
durumu hakkında bilgi alır.“” Anlatının bu bölümünde bir meydan 
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okuma hakimdir. Buda, kendisine meydan okuyan kişinin isteklerine 
cevap verirken onunla aynı üslubu kullanmaz. Buda”nın sözlerine ba- 
kıldığında onun, Sunakkhatta”yı çok da güçlü bir rakip olarak görme- 
diği anlaşılır, çünkü Buda, Sunakkhatta”nın kendisiyle görüşebilmesi 
için öncelikle özür dilemesini şart koşar. Buda, henüz anlatının başın- 
da kendi üstünlüğüne dair mesaiları vermeye başlar. 


Buda, daha sonrasında Patikaputta ile görüşmeyi kabul eder. Gö- 
rüşecekleri haberi şehirde yayılır ve binlerce kişi karşılaşmanın ya- 
pılacağı alana gelir. Büyük bir kalabalığın toplandığı haberini alan 
Patikaputta korkmaya başlar ve Tinduka isimli gezgin meskenine gi- 
der. Buluşmanın yapılacağı alanda bulunanlar Patikaputta”ya bir elçi 
gönderirler ve çağırırlar. Patikaputta, geliyorum der, fakat yerinden 
kalkamaz. Sonra adam, “Parikaputta, sorun nedir? Geliyorum diyorsun 
ama yerinden kalkamıyorsun” der. Patikaputta ise kıvranır ama yerin- 
den kalkamaz. Adam, Patikaputta”nın durumunu anlayınca kalaba- 
lığa geri döner ve olanları anlatır. Bunun üzerine Buda, “Çışlak çileci 
Patikaputta, sözlerinigeri almadıkça, bu düşünceleri bırakmadıkça, bu bakı- 
şı terk etmedikçe benimle yüz yüze görüşemez” der. Burada Buda, yaptığı 
şey ile Patikaputta”yı aciz bırakmakta ve özür dilemeye zorlamakta- 
dır. Aslında burada görüşme daha başlamadan bitmiş ve Patikaputta 
kaybetmiştir, çünkü Buda”nın gösterdiği kerametin iki katını göster- 
me garantisi veren Patikaputta yerinden bile kalkamamıştır. 


Patikaputta”yı çağırmaya iki kişi daha gönderirler ancak her sefe- 
rinde yerinden kalkamaz. Bunun üzerine son giden laliya isimli kişi 
durumu anlar ve şöyle bir hikiye anlatır, 


“Patikaputta uzunzaman önce bayvanlar kralı aslan"inimiormana 
yakın bir yere yapmalıyım. Böylece akşamları ortaya çıkabilirim, 
esnerim, dört bir tarafı araştırırm, üç defa kükrerim, sığır otlağına 
giderim. Öldürmek çin sürünün en iyisini seçebilirim. Taze et ile gü- 
zel bir ziyafet çektikten sonra inime dönebilirim” diye düşünmüş ve 
dediğini yapmış. Orada, aslanın artıklarıyla semiren bir çakal var- 
mış. O, kibirli ve güçlüymüş. Şöyle düşünmüş “Benim ile aslan ara- 
sında ne fark var ki, Ben deinimi ormana yakın yaşabilirim. Dediği 
gibi yapmış ve akşam ortaya çıkmış, dört bir tarafı araştırmış ve 
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“Şimdiaslan gibi üç kez kükreyeceğim” diye düşünmüş ve çakal ulu- 
masını etrafa yaymış. Çakalın zavallı uluması ile aslan kükremesi 
arasında ortak bir taraf var midir? Aynı şekilde Patikaputta, sen 
de kendini Tatbagatallar, Arabantlar, tam aydınlamış Budalların 
yanına yerleştirerek Gotamanın başarılar ile geçimini sağlıyordun 
ye ondan arta kalanlar ile besleniyordun. Fakat senin ile onların ne 
ortaklığı olur?” “7” 


laliya”nın anlattığı hikaiyeye göre Buda, aydınlanmaya ulaşmış, 
Arahantlık, Tathagatlık mertebesinde bulunan bir kişidir ve kera- 
metler göstermek onun en doğal hakkıdır. Patikaputta ise aslanın ar- 
tıklarıyla beslenen, ancak kendini aslanla bir tutan çakal gibi Buda ile 
eşit görür. Oysa Patikaputta”nın yapabileceği en iyi şey çakalın yap- 
ması gereken şey gibi Budaldan faydalanmak, onun öğretisiyle kurtu- 
luşa ulaşmayı sağlamak olmalıdır. Kendisini onunla eşit görmek, hat- 
ta daha ileriye giderek ona meydan okumak onun için imkansızdır. 
Patikaputta”nın durumu Budayya bildirilince, “Çıplakçileci Patikaputta 
sözlerini geri almadıkça, bu düşünceleri bırakmadıkça, bu bakışı terk etme- 
dikçe benimle yüz yüze görüşemez. Liccbaviler Hadi onusırımile bağlayalım 
ve boyunduruk ile sürükleyelimi diye düşünse de o sırımlarıfırlatır” diyerek 
kendi gösterdiği kerametin büyüklüğünü ortaya koyar.”” 


Buda ile Patikaputta arasında yaşananlara benzer bir olay Vi- 
İayetnamede geçer. Anlatıya göre Molla Sadettin adında biri, Hacı 
Bektaşın bir davranışını eleştirir ve onunla görüşmek ister. Görüşme 
günü Hacı Bektaş, oturduğu yerden elini uzatıp Sadettinin ağzından 
sokar, yüreğini tutup çıkarır ve sıkar. Üç damla kan, Molla Sadettimin 
koltuğunun altına damlar. Bunu gören Molla Sadettin”in aklı başından 
gider, koltuğun altına düşer. Kendine geldiğinde Hacı Bektaş çoktan 
gitmiştir. Çevresindekiler, ona daha kounuşmaya başlamadan bayıl- 
dığını, kendilerinin onu ayıltmaya çalışırken Hacı Bektaşın gittiğini 
söyler. Molla Sadettin, olanları anlatır ve koltuğun altına bakmalarını 
söyler. Gerçekten de koltuğun altında üç damla kan durmaktadır.“” 


470 Patika Sutta, s. 24. . 
471 Patika Sutta, s. 16-24. 
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Hacı Bektaşınkine benzeyen bir başka anlatı da Ahmet Yesevi 
için söylenir. Anlatıya göre İmam Mergazi adında biri Ahmet Ye- 
sevinin şeriata aykırı davrandığı hakkında bir söylenti duyar. Mer- 
gazi, “İlme dair on iki bin mesele ezberledim. Defterimde de sorulması gere- 
ken birçok mesele var. İnşallab gerçek ortaya çıkar” diyerek dört yüz ar- . 
kadaşıyla birlikte yola çıkar. Ahmet Yesevi, halifelerine Mergazinin 
aklındaki on bir bin meseleyi daha Yesiye gelmeden çözdürür. Bin 
meseleyi de Hakim Ata”ya kendi huzurunda çözdürür. Bunun üzeri- 
ne Mergazi, defterdeki konular ile ilgili konuşmak ister, ancak defte- 
rini açtığında tüm yapraklarının beyaz olduğunu görür. Konuşacak 
bir şeyi kalmayan Mergazi, “Bütün günablarımdan istiğfar ediyorum. Sizi 
yoldan çıkmış göstermeye geldim, kendimin yoldan çıkmış olduğunu gördüm” 
diyerek yanındakilerle birlikte şeyhin müridi olur.”” 


Budizm ve tasavvufadair verilen üçanlatıda da rakipler, konuşmaya 
bile gerek kalmadan susturulur. Tartışmanın bu şekilde daha başlama- 
dan bitmesi liderlerin gücünü gösteren bir unsur olarak değerlendirile- 
bilir. Tasavvufa dair anlatılarda ölimlerle, fakihlerle yapılan tartışma- 
lardan da bahsedilir. Tartışmalar, ölim ve fakihlerin dini hükümlerdeki 
hünerlerinin boşa çıkarılması ile sonuçlanır. Tartışmaların henüz başla- 
madan bitmesi, alimlerin ve bazen de felsefecilerin metodlarına karşı 
yapılan bir eleştiriyi de kapsar. Alimler ve filozoflar, tartışma için delil 
getirme, mantık yürütme, öncüllerden sonuca ulaşma gibi metodlar ile 
bir fikre veya sonuca ulaşmaya çalışır ve tartışmalar da bunun üzeri- 
ne kurulur. Sufiler ise böyle bir bilgi edinme yoluna gitmez. Onların, 
bilgi edinme yolu ilham ve keşfe dayandığından ve ilahi bir bilgi oldu- 
ğundan delil, mantık gibi şeylere ihtiyaçları yoktur. Onlar, ilahi bilgiye 
sahip oldukları için ve şüpheye yer olmadığı için bilgilerini ispatlamak 
için de normal insanların kullandıkları yöntemleri kullanmazlar. 


3.1.1.3.6. Keramete İtibar Etmeme 


Tasavvufta ve Budizm”de keramet göstermek, kabul edilen bir 
eylem olsa da olağanüstü eylemlerde bulunmanın gereksizliği de 
vurgulanır. Her ik öğretide de en büyük kerametin nefsin isteklerine 
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karşı gelmek, arzuları sonlandırmak olduğu kabul edilir. Bu da önem- 
li olanın olağanüstü güçler sergileyerek normal insanların göreme- 
diği, duyamadığı şeyleri görüp duymak ya da suda yürümek değil, 
kişiyi kurtuluşa götürecek şeyin bilgisine ulaşmak olduğunu gösterir. 


Keramet göstermenin gereksiz ve faydasız bir şey olduğunu sa- 
vunan Buda”ıın iddhileri yasaklaması ve insanları ikna etme yönte- 
mi olarak hikmete (panna) önem vermesi onun öğretisinin özgün 
bir parçası olarak değerlendirilebilir.””” Kevaddba Sutteda, Buda”nın 
keramet göstermesi halinde Nalanda şehrindeki insanların kendisi- 
ne olan inancının daha da artacağını söyleyen Kevaddha”ya, Buda, 
“keşişlere, badi keşişler mistik gücünüzün mucizeleri ile insanları bem- 
beyaz yapın” şeklinde bir şey öğretmem””” diyerek isteği geri çevi- 
rir. Kevaddha, Buda”nın mucize göstermesi konusunda ısrar etse de 
Buda istekleri geri çevirir. Ardından da üç tip mucize olduğundan 
bahseder. Bunlar, mistik gücün mucizesi, telepatinin mucizesi, eğitim 
mucizesidir. 


Mistik mucizede, keşişin birçok mistik mucizesini kullandığı bir durum 
vardır. Birisi olarak birçok kişi olabilir, birçok kişi olarak birisi olabilir. Or- 
taya çıkar, kaybolur, duvarlar, siperler, dağlar boyunca engelsiz olarak sanki 
boşluktaymış gibi gider. Toprağa sanki suymuş gibi dalar. Su üstünde yürür. 
Havada kuş gibi kalr. Elleri ile güneşe ve aya dokunur. Onun uygulamaları 
Brahma dünyası kadar etkileyicidir. Buda, mistik mucizeyi bu şekilde 
anlattıktan sonra, onun inançlı birisi tarafından görüldüğünde yol 
açacağı problemleri anlatır. Buna göre, inançlı biri böyle bir mucize- 
yi gördükten sonra, bunu inançsız birine anlatabilir. O inançsız kişi 
de, “İçinde birçok mistik güçolan ve keşişlerin sanki Brahma dünyasınday- 
mış gibi bedenleriyle etkileyici uygulamalar yapmasını sağlayan Gandbari 
büyüsü denen mistik bir büyü var” şeklinde cevap verebilir. Buda, aynı 
şeyin telepati mucizesinin de benzer şekilde sonuçlanabileceğini 
söyler. Telepati mucizesinde de insanların zihnini okuyarak mucize 
gösterilmesi anlatılır.””” Her iki mucize türünün sakıncası onların bir 
delil olarak kullanıldığında yeterli etkiye sahip olamayacağıdır. Yani 
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Buda, kendisinin veya Buda”nın öğretisine sahip başka birisinin bir 
mucize göstermek suretiyle öğretinin doğruluğunu ispatlamaya ça- 
İıştığında onun sergilediği şeyin öğretiden kaynaklanmadığını, bu- 
nun olsa olsa bir büyü olabileceğini söyleyenlerin çıkacağını, böylece 
de insanların öğretiye gelmeyeceğini anlatmak ister. 


Buda için en önemli mucize eğitim mucizesidir. Eğitim mucizesini 
Buda, “Keşiş şöyle eğitim verir, düşüncelerin böyle yönet, böyle yö- 
netme. Şeylere dikkatini böyle topla, böyle toplama, bunlarla gir ve 
orada kal.“7 İşte bu eğitim mucizesidir” şeklinde tanımlar. Anlatıya 
göre önemli olan insanlara bazı olağanüstülükler göstererek onları 
etkilemek ve öğretiye çağırmak değildir. Zira böyle bir yöntemin ba- 
şarısız olma şansı yüksektir. Ancak insanlara nasıl konsantre olacak- 
ları, çeşitli mistik hallere nasıl girecekleri ve böylece kurtuluşa nasıl 
ulaşacakları anlatılmalıdır.”” İnsanlara mucizevi güçleri kullanmayı 
öğretmek büyücülükten öte bir anlam taşımaz ve Nirvana yolunda 
hiçbir fayda sağlamazken, Buda”nın geliştirdiği sistemi anlatmak on- 
ların hem dünya hem de ölüm sonrası yaşamları için faydalı olabile- 
cek bir eğitim olarak görülür. 


Patika Suttada, Buda”ya tabi olduktan sonra onu terk etmek isteyen 
birinden bahsedilir. Sunakkhatta ismindeki kişinin Buda”yı terk etmek 
istemesinin sebeplerinden bir tanesi Buda”nın bir keramet gösterme- 
mesidir. Bunu söylemesi üzerine Buda ona, “Ne düşünüyorsun Sunaka- 
katba, sence mucizegösterip göstermemekbirinin acılarını tamamen yok etme- 
sini sağlayan Darma öğretimin amacı mıdır?” diye sorar. “Evet” cevabını 
alınca, “Öyleyse mucize bizmetinin amacı ne olur? Aptal adam. Hatandan 
ne kadar uzakta olduğunu gör” diyerek keramet göstermeye karşı çıkar 
ve gerçek kerametin acıları yok etmekten geçtiğin vurgular.”” Buna 
benzer bir açıklama tasavvufta şeyhliğin önemini vurgulamak için ya- 
pılır. Tasavvuf düşüncesine göre şeyhte bir keramet görülmemesinin, 
şeyhten değil, müritten kaynaklandığı kabul edilir, çünkü şeyh, baştan 


ayağa keramettir ve kerametini müritten gizlemiştir.“"” 


477 Burada, girilmesi gereken yerler cana olarak adlandırılan mistik hallerdir. 
478 Kevaddha Sutta, s. 276-284. 

479 Patika Sutta, s. 8. 
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Budizm”de olduğu gibi tasavvufta da keramet göstermek bir ey- 
lem olarak kabul edilmekle beraber velilerin keramet göstermekten 
kaçınmaları gerektiği de vurgulanır. Bunun sebebi de hem keramet 
göstermenin getireceği sorumluluk hem de keramet dolayısıyla in- 
sanların ona teveccüh göstermesi, bunun da velinin nefsini şımar- 
tabileceği endişesi olarak gösterilir." Bu sebeple veli, kendisinden 
görülen keramete güvenemez. Öyle bir düşüncesi de olamaz.“5? Do- 
layısıyla veli olduğunu iddia eden birisi için önemli olan keramet gös- 
termek değil, davranış ve tutumlarıyla veli olduğunu ispat etmektir. 
Bayezid-i Bistami ye atfedilen bir kaç söz, açıklaycı bir örnek olarak 
gösterilebilir. Bir gün ona, “Falan kişi bir gecede Mekkeye gidiyor, diyor- 
lar ne dersin?” diye sorarlar. O da “Şeytan da Allah"ın lanetine uğramış 
bir varhk olduğu balde, bir anda doğudan batıya ulaşıyor. Bunda şaşılacak 
ne var?” der. Bunun üzerine tekrar, “Falan, suyun üzerinde yürüyor” der. 
Ona da, “Balık da suda yüzüyor, kuş da bavada uçuyor” diye karşılık ve- 
rir. Bir başka rivayette yine Bayezid”in, “Bir adam suyunüzerine seccade 
serse, gökyüzüne bağdaş kurup otursa, emir ve nebiy çizgisindeki tavrını gör- 
medikçe ona aldanmayın” dediği nakledilir. Benzer şekilde Cüneyd de 
“Marevi nimetleri görüp onlardan zevk almak kerametlere aldanmak havas- 
sın kalplerini perdeler”"” diyerek keramete ihtiyatlı yaklaşılması gerek- 
tiğini vurgular. Budizm de tasavvuf da kerameti, sadece olağanüstü 
meziyetler sergileme olarak görmez. Asıl önemli olan, kişinin öğreti- 
ye bağlı kalıp onun gerekliliklerini yerine getirmesi ve nefsiyle mü- 
cadele etmesidir. Gösterilen olağanüstülükler, bu tip bir gelişmeyle 
desteklenmediği sürece büyü ve sihirden öte bir anlam ifade etmez. 


Kerametin varlığını kabul eden Hacı Bektaş, en büyük keramet 
olarak peygamberlerin ve velilerin sözünü gösterir. Ona göre mucize 
ve keramet manada başka olsa bile görünüş itibariyle büyüye benzer. 
Büyücülerin yaptıkları görünüşte mucizeye çok benzer. Fakat evliya- 
nın bilgilerinin ve kerametlerinin kendilerinde bulunması olası değil- 
dir.“5” Hacı Bektaşın sözden kastı müridin gözünü açacak, yüreğini 
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saflaştıracak ve aydınlatacak sözlerdir. Şeyhten kerameti gören bir 
kimse, faydası olmayan başka dünyevi kerametlere yönelmez. Bir mü- 
rit, bir şey yer ve uyur veya başka şey yapar da şeyh kendisine, “Sen 
şunu yedin. Böyle uyudun” derse onun kerametinin bir faydası yoktur, 
çünkü mürit bunları zaten bilmektedir, şeyhin söyledikleri onun bil- 
mediği bir şey değildir. Ancak müridin bilmediği gayba ait sırlarla onu 
bilgilendirmenin çok büyük faydası olur.“ Hacı Bektaşın görüşlerinin 
daha önce belirtilen sufilerin görüşleri ile uyuştuğu söylenebilir. 


Sonuç olarak seçilmiş kişiler ya da karizmatik liderlerin pek çok 
yönleriyle insanlardan ayrıldığı söylenebilir. Farklılığın en önemli 
göstergesi de onlarda bulunduğuna inanılan olağanüstü güçlerdir. 
Olağanüstü güçler çoğu zaman insanları bir ikna metodu olarak 
kullanılsa da her iki öğreti de böyle bir ikna yöntemini yanlış bulur. 
Tasavvuf ve Budizme göre en büyük keramet nefse ait arzuları son- 
landırmak ve öğretiye uygun bir hayat yaşamaktır. 


3.2. ÖĞRETMEN-MÜRŞİT VE ÖZELLİKLERİ 


Dinler ya da dinlerin içinde ortaya çıkan tarikat tipi gruplar ka- 
rizmatik şahsiyetlerin etrafında şekillenir. Liderlerin ölümünden son- 
ra ise manevi olarak liderlikleri devam eder. Bununla birlikte tarika- 
tın başında öğretmen sıfatıyla bir kişi, liderin kaldığı yerden teşkilatı 
yönetmeye devam eder. Karizmatik liderlerin kendilerinin de bir 
öğretmenlik vasfı bulunmakla beraber onları asıl görevi grubu oluş- 
turmak, gerekli kuralları belirlemek gibi kuruluşa ait görevlerdir. On- 
lardan sonra gelenler oluşturulan kuralların icrası için çaba harcarlar. 


Hint dinlerinde öğretmen için Guru tabiri kullanır. Guru Bu- 
dizm/deki öğretmenler için de kullanılsa da incelenen metinlerde bu 
terime rastlanmamıştır. Bunun yerine öğretmen ifadesi geçer. İnce- 
lenen metinlerde öğretmenlerden bahsedilirken hem iyi bir öğret- 
menin nasıl olması gerektiği hem de eleştirilmesi gereken öğretmen- 
lerden bahsedilir. İdeal bir öğretmen tipi olarak da Tathagata, yani 
Gotama Buda gösterilir. Tathagata ve Arahantlık, temelde bilgi ile 
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ilgili bir nitelik olduğundan ve hem fiziksel hem de metafizik alanı 
kapsadığından Buda, en ideal öğretmendir. O, insanların refahı ve 
mutluluğu için çalışan, onlara merhamet gösteren, bilgi sahibi birisi 
olarak nitelenir. O, doğruyu ve yanlışı, takip edilmesi ve edilmemesi 
gerekeni bilen ve bunu insanlara açıklayan, davranışları ve konuşma- 
ları birbiriyle tutarlı bir öğretmendir. O, geliştirdiği öğreti ile şüphe- 
leri çözmüş, bütün nasıl ve nedenleri geride bırakmıştır. 


Şeyh, kelime anlamı itibariyle yaşlı kimse anlamındadır. Buradan 
yola çıkılarak kabile ve aile reisleri, uzun bir geçmişe sahip reisler, 
şan ve şöhret sahibi kıdemli askerler için de kullanılır.“"” Tasavvufi 
bir kavram olarak ise, müritlere rebberlik yapan ve onları irşat eden kişi 
olarak geçer. Tasavvuf ehline göre şeyh, bir tarikata intisap ede- 
rek seyr ü sülukunu tamamlayan ve şeriat, tarikat, hakikat ilimle- 
rinde yüksek dereceye ulaşan kimsedir.“”” Geçmiş olduğu tasavvuf 
yolunun tuzaklarını ve tehlikelerini bildiği için müridin kemale 
ermesinde zorunlu bir unsur olarak gösterilir.” Müridin manevi 
ilerlemesinde bir mürşide olan ihtiyacının dört sebepten. olduğu 
söylenebilir. Bunlar, tecrübe sahibi bir mürşidin tavsiye ve ikazları, 
ikazların sağlayacağı pratiklik ve zaman tasarrufu, mürşidin sohbe- 
tinden kazanılacak feyz, cemaatin getirdiği psikolofik halin zikir, 
nafile ibadet gibi gereklilikleri daha kolay hale getirmesi.“”” Tasav- 
vuf klasiklerinin çoğunda hakikate ulaşmanın ancak bir şeyh yardı- 
mıyla olacağına vurgu yapılır. 


Tasavvufun kurumsallaşma sürecinde tekkelerin, tarikatların ön 
plana çıkmaya başlamasıyla belirli tasavvufi eğilimlere göre şekil- 
lenen tarikatların başındaki şeyhler de bu sayede daha önemli hale 
gelir. Şeyhlere verilen önem gittikçe artarak onların adeta insanüstü 


486 A. Courtes, “Şeyh”, İA, C. II, s. 461. 
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bir konuma yükseltilmesiyle sonuçlanır.”” Örneğin Kuşeyrf insanla- 
rı, nakil ve eser sahibi olanlar ile akıl ve fikir erbabı olanlar şeklinde ikiye 
ayırır. Şeyhler ise iki sınıfın da üstündedir. İnsanlar için gizli olan şey- 
ler şeyhler için apaçıktır. Yine insanların ulaşmaya çalıştıkları bilgi- 
ler şeyhlere Allah tarafından verilir.””" KuşeyrTnin şeyhliğe yüklediği 
anlam daha önce bahsedilen velilik ile benzerlik gösterir. Şeyhlik ile 
velilikarasında bazı farklar olsa da bilgi sahibi olmaları ikisinin buluş- 
tuğu bir kesişim noktasıdır. Şeyhlerdeki bilgilerin daha ziyade öğreti 
ve fiziksel alan ile olduğu söylenebilir. Her ne kadar şeyhler de bilgi 
kaynağı olarak keşif, ilham gibi yollardan faydalansa da edinilen bilgi 
mürşitlerin eğitimi için kullanılır. Bu açıdan şehler, Budizmdeki Tat- 
hagata ile bir benzerlik gösterir. 


Budizm ve tassavvufta liderler öğretici, yol gösterici kişiler olma- 
ları yönüyle öğretmen olarak nitelendikleri gibi doktora da benze- 
tilirler. Kurtuluş yolundan uzaklaşmış, dünyaya dalmış kişilerin bir 
çeşit manevi hastalık içinde oldukları fikrinden hareket edilen böy- 
le bir benzetmede liderler tedavi yollarını bilen kişiler olarak kabul 
edilir. Örneğin Buda, önce hastalığı teşhis eder, ardından hastalığın 
sebeplerini görür en son da hastalıktan kurtulmak için gerekli olan 
tedaviyi uygular. Tasavvufta da mürit-mürşit ilişkisi doktor-hasta 
metaforu etrafında anlatılır. Nasıl ki hasta kişiler iyileşmek için dok- 
tora muhtaçsa, müritler de manevi anlamda iyileşmek için mürşide 
muhtaçtır.”” Sülemi, bir mürşit arayan müridin durumunu, arayıp 
bulduğu hekim, buna nazar ederek bastalığınn sebebini bilir devasını da ona 
gösterir. Böylece derdine derman bulur, Allah"n izniyle iyileşir"” diyerek 
ifade eder. Hazini de iyi bir şeyhin nasıl olması gerektiğini anlatırken 
müritlerin şeriat, tarikat ve bakikat içindeki kusurlarını ve engellerini 
ortadan kaldırarak kalp hastalıklarını tedavi etmelidir”” der. Tasav- 
vuf ve Budizm?deki böyle bir benzetmeyi iki şekilde değerlendirmek 
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mümkündür. İlkine göre dünyaya dalmış, hak yolundan uzaklaşmış 
kişiler manevi bir hastalığa yakalanmıştır ve tedavi edilmesi gerekir. 
Diğer bir yoruma göre de hak yolundan uzaklaşan kişiler aslına dön- 
dürülmeye çalışılır. Yani insan bedeni için asıl olan sağlıklı olmaktır. 
Hastalık insana sonradan gelen ve onun bedeninin dengesini bozan, 
hatta çürüten arızi bir durumdur. Bunun gibi kurtuluş yolundan 
uzaklaşmış, dünyaya dalmış kişilerin de özü aslında doğru yola me- 
yillidir. Buda”nın veya velilerin yapmaları gereken şey, gerekli tedavi 
yöntemini uygulayarak kişiyi aslına döndürmektir. 


Şanga teşkilatında iki tip öğretmen bulunur. Bunlardan birisi upa- 
dbyaya denilen hocadır ve keşiş adayına DarmaYyı öğretir. Diğeri de 
acberya denilen hocadır. O da keşiş adayına bilmesi gereken kuralları 
öğretir.”” Suttalarda böyle bir ayrımdan söz edilmez. Benzer şekilde 
tasavvuf tarikatlarında da şeyhler talim şeybi, sobbet şeybi ve tarikat(ir- 
şat/sülük/terbiye) şeybi şeklinde ayrılır.”“ Talim şeyhleri İslam”ın zahir 
ve batın kısımlarını öğreten takva sahibi kişilerdir. Onlar, bir yandan 
dini ilimlerde bilgi verirken bir yandan da müritlerin ahlakını geliş- 
tirmesine yardım eder. Sohbet şeyhleri söz ve davranışlarıyla etki- 
leyerek müridi geliştirmeye çalışır. Terbiye şeyhi ise kendisine bağ- 
lanan bir müridi tıpkı bir anne babanın çocuklarını, bir öğretmenin 
öğrencisini, bir ustanın çırağını yetiştirmesi gibi yetiştirir.”” Oğret- 
menler arasındaki böyle bir görev dağılımı, Şanga ve tekke /tarikatla- 
rın kurumsallaşma açısından benzer bir yapılanma olduğunu göste- 
rir. Dağılıma göre aydınlanmaya gelen öğrenciler kendi alanlarında 
uzmanlaşmış kişilerden gerekli eğitimleri alırlar. 


3.2.1. Eleştirilen Öğretmenler 


Budist metinler, öğretmenlik hakkında bilgi verirken ideal öğret- 
men tipinden olduğu kadar eleştirilmesi gereken öğretmenlerden de 
bahseder. Suttalarda eleştirilmesi gereken üç tip öğretmenden bahse- 
dilir. Bunlardan ilki, uğrunaeviniterkedip evsizliğe geçtiği baldesamanalığın 
(keşişliğin) bedefine ulaşamayanlardır. Bunlar samanalığı başaramadığı 
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halde insanlara “Bu sizin için iyidir, sizi mutlu eder” diyerek doktrini an- 
latır. Ancak onun anlattıklarına insanlar inanmaz ve ayrılarak kendi 
yollarına giderler. Buda, böyle bir öğretmeni Kendisini kovan kişiyeyak- 
laşan birine ya da kendisinden yüz çevireni kucaklayan birine benzetir.”” Bu 
tip kişiler daha kendi kurtuluşlarını bile başaramamışken başkalarının 
kurtuluşunu sağlama çabası içine girer. Dolayısıyla örnek gösterilen ilk 
tip, aslında zararsız bir öğretmendir. Onun zararı kendisinedir, çünkü 
o herhangi bir mertebeye erişmeden insanları davet etmeye başlar. İn- 
sanlar da etrafında toplanmadığı için söylediklerinin bir değeri kalmaz. 


Buda”ya göre öğretmen tam olarak aydınlanmaya ulaşmadığın- 
da ve öğretiyi bu haliyle yaymaya çalıştığında, öğrenci doktrine 
göre yaşayamaz ve doğru davranışı sürdüremez. Sonuçta ondan ay- 
rılır veya birisi gelip ona durumu izah ederek öğretmenini ve onun 
doktrinini terk etmesi gerektiğini söyler. Bu durumda öğretmen de 
yaymış olduğu öğreti de kabahatlidir fakat öğrenci değildir. Ancak 
herhangi birisi gelip müride, mürşit tarafından bildirilen öğretiye 
göre yaşaması gerektiğini söyler de öğrenci de buna uyarsa hepsi ka- 
bahatli duruma düşer.” 


Eleştirilmesi gereken ikinci tür öğretmenler de, uğruna evini terk 
edip evsizliğe geçtiği balde samanalığın bedefine ulaşamayanlardır. Aynı 
şekilde bunlar da samanalığı başaramadığı halde, “Bu sizin için iyidir, 
sizi mutlu eder” diyerek doktrini anlatır. Birinci örnekten farklı ola- 
rak, çevresindeki müritleri ona inanırlar ve onunla kalmaya devam 
ederler. Buda, böyle bir öğretmeni, Kendi alanını ikmal eden, kom- 
şusunun alanını ayıklamayı düşünen bir adam gibi görür.”” Buda böyle 
bir durumda, hem mürşit hem öğreti hem de öğretmenin kabahatli 
olduğunu söyler, hatta başka birisi gelip de müride doğru yolda ol- 
duğunu söylerse o da kabahatli duruma düşer.” Eleştirilen ikinci tür 
öğretmen de birincisi gibi hakikate ulaşamamıştır, ancak o, insanları 
ikna etme konusunda başarılı olmuş ve çevresinde bir taraftar kitle- 
si toplamayı başarabilmiştir. Dolayısıyla ilkinden farklı olarak böyle 
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öğretmenler zararlıdır. Onlar, hem kendisine hem de kendisine ina- 
nanlara zarar verir. Böyle bir öğretmenin kuracağı sistem insanları 
kurtuluşa ulaştırmak bir yana ondan daha da uzaklaştıracaktır. 


Pasadika Sutta”da kötü bir öğretmenin nelere sebep olabileceği anla- 
tılır. Anlatı, Niganthalı Nataputta isimli bir öğretmenin ölmesi ile baş- 
lar. Öğretmen ölünce, geride kalanlar arasında bazı tartışmalar başlar. 
Tartışmalar bölünmeye doğru gider. İkiye bölünen tarikat üyelerinin 
birbirlerinin görüşlerine karşı çıkması ve olayların büyümesi üzerine 
tarikat dağılır. Durum, Budaya iletilir. Buda, “Burada kötü duyurulmuş, 
eğitici olmayacak şekilde gösterilmiş, sakinleştirmede başarısız bir doktrin ve 
disiplin var, çünkü onu ilan eden tam aydınlanmış değildi””” diyerek tarika- 
tın dağılmasında asıl sorumlunun öğretmen olduğunu söyler. Buradaki 
öğretmen, uğrunaeviniterkedişp evsizliğe geçtiği balde Samanalığın bedefine 
ulaşamayanlardır cümlesine bir örnek oluşturmaktadır. 


Eleştirilmesi gereken üçüncü tür öğretmenler ise, uğruna evini terk 
edipevsizliğe geçip samanalığın bedefine ulaşanlardır. Bu öğretmenler bedef- 
lerine ulaşmış olsalar da çevresindekiler onun sözlerine kulak asmayarak 
onu terk ederler. Buda bu tip bir öğretmeni, eskizincirlerinden kurtulup 
başını yeniden derde sokan birisi olarak görür.” Böyle bir durumda mü- 
rit doktrine göre yaşayamaz, ondan ayrılırsa o, başarısız olmuş, fırsatı 
kaçırmış birisi olarak değerlendirilir, çünkü hem mürşit hem de öğre- 
ti gerekli niteliklere sahiptir. Bu durumda mürit kabahatli, mürşit ve 
öğreti ise takdire değer olarak değerlendirilir. Mürşide birisi gelip de 
“Öğretmenin tarafından ilan edilen öğretiyi takip etmelisin” diyen birinin 
de erdem kazanacağına inanılır. Üçüncü tür öğretmenler için aslın- 
da bir zarardan bahsetmek pek mümkün değildir. Onlar, hedefine 
ulaşmışlar ancak bunu insanlara anlatmada başarısız olduklarından 
başka insaların kurtuluşa ulaşmasını sağlayamamışlardır. 


Budizmdeki öğretmen tasnifinin bir benzeri tasavvuf için de ge- 
çerlidir. Tasavvuf düşüncesinde, müritlerin yolculuğunda şeyhlerin 
merkezi konumu onları mutlaka temin edilmesi gereken bir ihti- 
yaç haline getirir. İnsanların ihtiyacından faydalanmak isteyen bazı 
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kişiler de şeyhlik yaptığını iddia ederek kendi geçimlerini sağlamaya 
çalışır. Tasavvufta bu tür şeyhlere, ebl-i teşeyyüb, müteşayib, müteşevy- 
yib, köl şeybi, yal şeybi gibi isimler verilir ve müritlerin şeyhe intisap 
etme konusunda dikkatli olmaları istenir.””“ Sahte şeyhlerden kəl şey- 
hi sözde şeyb, yal şeyhi de menfaatçi şeyb olarak geçer. Sözde şeyhler, 
çevresinde topladıkları kişileri yoldan çıkaran, hatta onları dolandı- 
ran kişiler olduğundan şeyhlik iddiasında bulunan herkese inanma- 
mak gerektiği de söylenir. 


3.2.2. İdeal Öğretmenler 


Budist metinlere göre iyi bir öğretmenin niteliği, onun sadece 
öğretiyi kavraması veya samanalığı başarıp başaramamasıyla ilgili 
değildir. İyi bir öğretmen hem samanalığı hem de öğretiyi, insanla- 
ra en iyi şekilde anlatmayı da başarmalıdır. Yani kişilerin bilgi sahibi 
olmaları kadar bilgiyi aktarma teknikleri de önemlidir. Eğitim sıra- 
sında yapılacak bir yanlış, kişilerin öğretiden uzaklaşmalarına sebep 
olacağından öğretmenlerin konuşmaları, hitabet yetenekleri gibi hu- 
suslarda da kendilerini geliştirmeleri gerekir. Yine iyi bir öğretmen 
bildiği şeyleri öğrencilerden saklamamalıdır. Buda”nın ölümüne ya- 
kın Ananda, Buda”ya gelerek, “ölmeden önce tarikat hakkında söyleyecek 
bir şeyi olup olmadığını” sorar. Buda da cevaben, “Ananda, tarikat benden 
ne bekler. Ben gerçeği (Darma/yı) açık vegizli arasında bir fark gözetmeden 
vaaz ettim. Tatbagata"ın, yumruğunu sıkar gibi gizli tuttuğu biçbir öğretisi 
yoktur. Sadece, “Tarikatın sorumluluğunu üstleneceğim” ya da “Tarikat bana 
bağlı olacak” diyen birisi tarikat hakkında bir şeyler söyler, oysa Tatbagata, 
“Tarikatın sorumluluğunu üstleneceğim” ya da “Tarikat bana bağlı olacak” 
diye düşünmez”"5 şeklinde cevap verir. Buda”nın burada söyedikleri 
öğretmenlerin nasıl olması gerektiğine dair bir vurguda bulunurken, 
bir yandan da tarikatın kurumsallaşmasına yönelik ifadeler olarak 
değerlendirilebilir. Şanga”nın başındaki kişiler, öğrencilerini sadece 
kendisine bağlı birer hizmetkar olarak görmemeli, onlardan öğretiye 
dair bir şeyler saklamamalıdır. Kısaca ihtiras sahibi olmamak şeklin- 
de özetlenebilecek bu tavırlar, kişilerde kendisini Şanga”nın başına 
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geçici bir süreliğine geldiği, kendisinden sonra da başkalarının gele- 
ceği bilincini oluşturmaya yöneliktir. Burada öğreti ve öğretinin an- 
lama ve anlatma merkezi konumunda olan Şanga ön plana çıkmakta- 
dır. Bu durumu, daha önce de belirtilen, otoritenin insandan alınarak 
öğretiye verilmesi anlayışının farklı bir tezahürü olarak değerlendir- 
mek mümkündür. 


Tasavvuf düşüncesinde şeyhlerin merkezi konumları onların iste- 
diği gibi hareket edebilecekleri anlamına da gelmez. Şeyhlerin şeri 
konularda yetkin bir kişi olması, karşılaştığı soru ve sorunları çözme 
konusunda tereddüt yaşamayan birisi olması gerekir. Bu sebeple 
şeyhlerin özelliklerinden bahsedilen eserlerde genellikle ilim konusu- 
na vurgu yapılır. Hazin” ye göre Yesevllik”te şeyhlik için kırk dört ilim 
makamına sahip olmak gerekir. Bunlar olmadan şeyhlik kazanılmaz. 
Kirk dört makamdan bazıları, sağlam tövbe, faydalı ilim, nefsine bükim 
olmak ve yumuşak buylu olmak, olgun akıl sabibi olmak, tam marifet, tam 
teslimiyet, alçakgönüllülük içinde izzetini korumak, tam kanaat, sadakat ve 
doğruluk, sağlam iman, ibadet, zikir, zübt ve takva, fakru fena, şükür, cömert- 
lik, güzel ablak, bassas kalpli olmak ve ağlamak, olaylar karşısında tecrübe 
ve bikmet kazan? bunları amellere yansıtmak”85 şeklinde sıralanabilir. 
Sıralanan özellikler hem kişinin kendi gelişimine hem de müritleri 
ile kuracağı ilişkiye işaret eder. Şeyh, ilim konusunda ne kadar ileri 
giderse kendi yolculuğunda o kadar emin adımlarla ilerler. Bunun 
yanında müritlerin sorularına cevap vermede sıkıntı yaşamayacağı 
için de çevresindeki müritlerin yolculuğunda onlara yardımcı olur. 


Budist metinlerde öğretmen-öğrenci ilişkisinin en ideal olanı, tam 
aydınlanmış bir öğretmen, iyi ilan edilmiş bir doktrin ve doktrini takip eden, 
ona uygun davranan bir öğrenci birlikteliğine yatmaktadır. Böyle bir 
durumda herkes kazanır. Herhangi birisi, öğrenciye gelip “Bu sistemi 
takip ederek başaracaksınız” derse bunu söyleyen kişi, söylenen şey ve 
söylenenleri duyup daha fazla çalışan kişi de erdem kazanır.”” Buda, 
en ideal öğretmen olarak kendisini gösterir. Çünkü o hem öğretiyi 
bulmuş hem en iyi şekilde anlatmış ve çevresine gelenlerde eksiksiz 
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olarak anlamıştır. Buda”nın öğretmenliği ile ilgili özellikleri tanrılar 
tarafından da övülür. Maba Govinda Sutta”da Tanrı Sakka, Otuz Üç 
Tanrı olarak bilinen tanrılar topluluğuna Buda”yı över. Sakka, bunu 
yaparken onun daha ziyade öğretmenlik ve öğretiyi yaymadaki ba- 
şarısı üzerinde durur, çünkü Tanrılar açısından önemli olan öğretiyi 
yayacak, onu hakkıyla anlatacak ve böylece insanların kurtuluşunu 
sağlayacak bir kişinin bulunmasıdır. Bunu layıkıyla yerine getirecek 
en iyi kişi olarak da Buda gösterilir. Buda”nın, Tanrı Sakka tarafından 
dile getirilen niteliklerini, insanlar için en iyi öğretiyi bulma, bulduğu 
öğretiyi çok iyi şekilde anlatma ve yayma, bulduğu öğreti ile uyumlu 
bir yaşam sürme, haklı bir üne sahip olma gibi başlıklar altında top- 
lamak mümkündür. 


Tanrı Sakka”nın, Buda için söylediği ilk övgü, “Geçmişe ve gelece- 
ğe baktığımızda Kutlu Kişiden başka çoğunluğun refahı, mutluluğu için 
uğraşacak, dünya için merbamet gösterecek, insanların ve devaların refahı 
ve mutluluğu için çalışacak başka bir öğretmen bulamayız””" şeklindedir. 
Parçaya göre Buda, sadece kendisi ve müritleri için değil neredey- 
se tüm insanlar için bir kurtuluş umududur. Buna benzer bir ifadeyi 
Hacı Bektaşın velilik tanımında görmek mümkündür. Hacı Bektaşa 
göre evliya yetmiş iki milleti kabul eder, herkese dua ve himmetle 
yardım eder, bu haliyle evliya bitmeyen bir denize benzetilir. Hacı 
Bektaş bunu, nasıl ki bütün ülem denizin suyunu içse denizin suyu ne aza- 
İr nede artar, evliya da tümiinsanlara yardım etmekle bir eksiklik duymaz””” 
sözleriyle dile getirir. İki durumda da kişiler kendisine intisap etsin ya 
da etmesin herkesin mutluluk ve refahı için çabalayan kişiler olarak 
resmedilir. Cevahirü”l-Ebrar/da da şeyh, Allah yolunda çalışan, gece 
gündüz bu yolda ilerleyenlere yardım ederek onların yolunu aydın- 
latan birisi olarak gösterilir. 
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Tanrı Sakka”nın Buda hakkında söylediği ilk şey onun öğretmen- 
liği ile ilgilidir. Buda”nın ideal bir öğretmen olması başka şekillerde 
de dile getirilir. Sakka”nın aşağıdaki sözleri Buda”nın öğretmenliğine 
vurgu yapan ifadelerdir, 


“Kutlu Kişi, neyin doğru neyin yanlış olduğunu, neyin kusurlu ve 
neyin kusursuz olduğunu, neyin takip edileceğini ve neyin edilme- 
yeceğini, neyin sıradan neyin kutsal olduğunu, neyin bozuk, neyin 
adil, neyin karmaşık olduğunu çok iyi açıklamıştır ve bizler Kutlu 


”510 


Kişfden başka böyle şeyleri açıklayacak başka birini bulamayız. 


Kutlu Kişi, öğrencilerine tıpkı Gani ve Yamunanın birlikte akması 
gibi, Nirvana"yaulaşma ve Nirvana ile birleşme yolunu çokiyi açık- 
lamştır. Bizler, Kutlu Kişiden başka, Nirvana”ya ulaşma yolunu 
anlatacak bir anlatıcı bulamayız.””" 


Buda, bir Tathagata ve Arahant olduğu, eşyanın hakikatine dair 
ilahi bilgilere vakıf olduğu için, varlık alemindeki çokluktan ve çok- 
luğun yol açtığı karışıklıktan etkilenmez. Buda”nın zihni doğru-yanlış, 
sıradan-kutsal gibi konularda karışık değildir, aksine berrak bir zihne 
sahiptir. Karışık olmadığı için de Nirvana”ya ulaşma yolunu çok iyi 
açıklamıştır. Buda”nın berrak bir zihne sahip olması yine Sakka tara- 
fından, “Kutlu Kişi, şüpbeyi çözmüş, bütün “nasıl” ve “neden”leri geride bırak- 
miş ve amacına uygun olan kutsal bayata başarıyla ulaşmıştır. Bizler, geçmi- 
şe ve geleceğe baktığımızda bu şekilde davranan Kutlu Kişiden başka böyle 
bir öğretmen bulamayız”” sözleriyle dile getirilir. Tanrı Sakka”nın Buda 
hakkında söylediği şüpheyi çözmüş, bütün “nasıl” ve “neden”leri geri- 
de bırakmış ifadesi de Buda”nın edindiği bilgiye dair bir söylemdir. Bu 
söyleme göre Buda”nın bilgisi, doğruluğundan şüphe edilmeyen bir 
bilgidir. O artık eşyanın tabiatı, doğadaki nedensellik gibi konuları 
geride bırakmış ve hakikate ulaşmış bir öğretmendir. 


Tasavvufta da şeyhlerin bilgi, hakikat gibi kavramlar ile doğrudan 
bir ilişkisinin bulunur. Bilgi ve hakikat ile kurulan ilişki, Budizm”den 
farklı olarak, onlara verilen önemi arttırır. Tasavvufun oluşum 
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sürecini tamamlamasından ve kurumsallaşmasından sonra şeyhlik 
makamının önem kazanmasıyla mürşit için bir şeyhe bağlanma ka- 
çınılmaz bir zorunluluk haline gelir. Şeyh burada artık sadece kişile- 
re öğüt veren, zaman zaman onları uyaran bir kişi olmaktan çıkarak, 
ulaştığı makamın verdiği yetki ile yaşadığı mistik tecrübeyi başkaların- 
da da aktaran, hatta kişilerin istenilen mertebeye ulaşıp ulaşamadık- 
larını da belirleyen bir otorite konumuna yükselir.”” Belirleyici rolün 
bir sonucu olarak şeyhler, sorgulanamaz, karşı çıkılamaz bir hale gelir. 
Şeyhin emrine girdikten sonra ona muhalefet etmek, cehalet ve dalalet 
olarak kabul edilir.”” Şeyhe muhalefet etmek bir anlamda onunla aynı 
yolda bulunmayı reddetmek, onun yolunda durmamak, aradaki bağ- 
ları koparmak demektir, çünkü şeyhler, Suttalardaki ifadeler ile söy- 
lenecek olursa, doğru-yanlış, kusurlu-kusursuz, takip edilecek-edilmeyecek, 
sıradan-kutsal, bozuk-adil, düzgün- karmaşık şeyleri ve bunlar arasındaki 
farkları çok iyi açıkladığı, kişinin de bunların doğası hakkında bilgi sa- 
hibi olabilmek için bir şeyhe ihtiyacı olduğu için mürit sadece dinle- 
mek ve anlamaya çalışmak ile yetinmelidir. Hazini, şeyhin huzurunda 
bütün gün türlü türlü yemekler yemek ve geceleri uyku ile geçirmek, 
manevi yolları ve kapıları kapamaz, fakat şeyhinden ayrılıp kendi başı- 
na oruç ve namaz gibi ibadetlerle meşgul olmak, az yemek ve dervişler 
gibi çıplak gezip ağlamakla Allaha ulaştıran kapılar açılmaz"” derken, 
şeyhin otoritesi ve mutlaklığına vurgu yapar. Yoruma göre kişinin tek 
başına, şeyhsiz Allaha ulaşması imkansızdır. 


Tanrı Sakka”nın Buda için dile getirdiği övgülerden bir başkası da 
onun öğreti-hayat ilişkisine bir göndermede bulunur. Sakka, Kutlu 
Kişi konuştuğu gibi davranr, davrandığı gibi konuşur. Bizler, Kutlu Kişiden 
başka öğretilerinin ber detayında bu şekilde davranan başka bir öğretmen 
bulamayız”” derken Buda”nın söylediği şeylerin kuru bir öğüt şeklin- 
de kalmadığından, öğretiyi kendi hayatına da uygulayarak insanlara 


513 Tasavvufta ulaşılan haller veya mertebeler bireysel bir tecrübeye işaret ettiği için kişi- 
lerin ulaştıkları hali/mertebeyi başkalarına aktarıp aktaramayacağ,ı tartışılan konular- 
dandır. Bkz. Abdullah Kartal, “Tasavvufi Tecrübe Aktarılabilir mi?”, Süleyman Uludağ 
Kitabı, Haz. Mustafa Kara, Dergah Yay., İstanbul 2008, ss. 445-460. 
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örnek olduğundan bahseder. Buda hakkında Sakka”ıın söylediğine 
en çok benzeyen söz, Mevlana”ya ait olduğu söylenen, ya olduğun gibi 
görün ya da göründüğün gibi olsözüdür. Bunun dışında konuşma-davra- 
nış birlikteliği, sözden ve söze kaynaklık eden öğretiden eyleme giden 
bir ilişkidir. Bu ilişki İslam düşüncesinde ilim-amel ilişkisi şeklinde yer 
alır. İlim-amel birlikteliği sadece şeyhler için değil tüm inananlar için 
geçerli bir durumdur. Kuran/da konuyla alakalı olarak, TevratTa yü- 
kümlü tutulup da onunla amel etmeyenlerin durumu, ciltlerle kitap taşıyan 
eşeğin durumu gibidir (Cuma/5) ayetiyle belirtildiği gibi kişilerin din 
ya da öğreti hakkında bildikleri şeyler kuru bir bilgi olarak kalmama- 
hı bilgi, eyleme dönüşmelidir. 


Budist düşüncede ilim-amel ilişkisi sadece liderlere özgü değildir. 
Budist öğretiye inanan herkesi kapsayan bir tutumdur. Kutsal sözleri 
öğrenip de onları yaşamında uygulamayan düşüncesiz kişi kutsal yaşamın 
sevincine ulaşamaz. Ancak birkaç kutsal söz bildiği balde bunları yaşamında 
uygulayan, eğilimlerden, nefretten, yanılgılardan kurtulmuş, doğru görüşlere 
ve özgür bir akla sahip olmuş, bu dünyaya ve öte dünyaya olan tüm tutkular- 
dan kurtulmuş kişiler vardır. İşte böyle insanların yaşamı kutsal biryaşamdır”” 
gibi sözlere bakıldığında bilgi kadar önemli olan bir başka kavramın 
da uygulama olduğu görülür. Kişiyi doğru yola sevk edecek, kurtuluşa 
ulaştıracak şey çok fazla şey ezberlemek değildir. Öğrenilen, ezberle- 
nen şeyler az da olsa hayatta bir karşılık bulmalı kişinin davranışları 
değiştirmelidir. Tasavvuf ve Budizmde eyleme ağırlık veriliyor olması, 
bilginin geri plana itildiği gibi bir anlayışın sonucu değildir. Üzerinde 
durulan nokta bilginin yanında, onunla beraber eylemin/uygulamanın 
da gerekliliğidir. Bu konuda Bhagavatgita”da geçen, mevyvesiz sözler söy- 
leyip söylediklerini yaşamında uygulamayan kişi, güzel verenkli gözüken fakat 
kokusu olmayan bir çiçeğe benzer. Ancak, az da olsa meyyesi olan sözler söy- 
leyen ve onları yaşamında uvgulayan kişi, kokusu ve rengi olan güzel bir çiçek 
gibidir"5 sözü ile amelsiz ilim, meyyvesiz ağaç gibidir sözü birebir benzerlik 
gösterir. Her iki durumda da koku ya da meyve bir sonuçtur. Ortaya 
çıkmaları başka bir şeye bağlı olsa da ortaya çıktıkları şeye de değer 
verilmesine sebep olan bir öneme sahiptirler. 
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Pasadika Sutta”ya göre iyi bir kutsal yaşam için mürşit-mürit-öğ- 
reti üçlüsünün yanında başka gereklilikler de vardır. Gereklilikler 
metinde, kıdemli öğretmenler ve kidemli öğrenciler varsa, ancak bu nitelik- 
lere sabip keşişler, genç keşişler, kıdemli rabibeler, tarikat mensubu olmayan 
takipçiler, kadınlar, erkekler, bekörlar (dini nedenlerle evlenmeyenler ) yok- 
sa veya öğreti başarılı, gelişmiş, yaygın, iyi bilinen, ber tarafta ilan edilmiş 
değilse ya da balk desteği almamışsa kutsal yaşam kusurlu olur cümleleri 
ile ifade edilir.”” Parça göz önünde bulundurulduğunda iyi bir kutsal 
yaşam aslında tüm öğelerinin mükemmel olduğu bir sistem ile müm- 
kün olabilmektedir. Öğelerden bir tanesinde bile ortaya çıkacak bir 
aksaklık kutsal yaşama zarar verecektir. Kıdemli öğretmenler, öğretinin 
en iyi şekilde anlatılabilmesi için gereklidir. Özellikle de Buda öl- 
dükten sonra öğretiyi anlatacak, onu kabul etmiş kişilerin tekrar eski 
inançlarına dönmelerini engelleyecek ya da yeni takipçiler bulacak 
kişilere ihtiyaç olacaktır. Kıdemliöğrenciler ise zamanla öğretmen ola- 
cak ve yeni Şangalar kuracak öğrencilerdir. Bunun yanında Şanga”ya 
yeni gelen kişilerin örnek alabileceği, Bikşuluğu görerek öğrenebile- 
ceği kişiler olarak da kabul etmek mümkündür. 


Budist metinlere göre kutsal yaşam, en ideal şeklini Buda”nın ge- 
liştirdiği öğretide bulur. Buda”nın öğretisinde en tepedeki kişiden en 
aşağıya kadar herkes gerekli şartları sağlamıştır. Bu durum Buda”nın 
kendi ağzından şöyle anlatılır, 


Cunda, ben dünyada Arahant, tam aydınlanmış Buda olarak orta- 
ya çıktım. Darma işi ilan edildi. Müritlerim gerçek Darmada us- 
talar, kutsal yaşamın tam saflığı onların zibinlerinde açık ve belli 
olmuş, onlar arasında başarılı bir şekilde temellenmiş. Benim yaşa- 
mm yakında sona erecek. Ancak, keşişler arasında kidemli, dene- 
yimli, eğitimli, becerikli, bağımlılıklardan kurtulmuş, Darmayı iyi 
ilan edebilecek, gerçek Darma kanalıyla mubalif doktrinleri yalan- 
layabilecek ve bunları yaptıktan sonra Darmanın esaslı bir yoru- 
munu verecek öğretmenler var. Orta dereceli, yetiştirilmiş ve tecrü- 
beli keşişler ve müritler, acemi rahibeler var, beyaz kıyafetli tarikat 
dışı takipçiler, kadınlar, erkekler, bekarlar, bekür olmayanlar var. 
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Başarılı ve gelişmiş olarak ilan ettiğim kutsal yaşam insanlar ara- 
sında yaggın, iyi bilinen, ber tarafta ilan edilmiş, balk desteği almış- 
tır. Dünyada şimdi var olan bütün öğretmenler arasında böyle bir 
şöhrete erişmiş ve benimki kadar takipçisi olanını görmedim. Dün- 
yadaki bütün gruplar ve tarikatlarda benim Şangam gibi şöbretli ve 
iyi takip edilen başka birinigörmedim. Eğer birisi tam başarılı, mü- 
kemmel, eksiksiz, gereksiz biçbir şey olmayan, bir kutsal yaşamdan 
babsetmişolsaydı, bu kutsal yaşamdan bahsederdi”? 


Yukarıdaki parçada açar ibare, “Benim yaşamım yakında sona ere- 
cek” cümlesidir, çünkü Buda, öğretisini kurarken sadece kendi zamanı 
ve kendi çevresinde toplanan kişiler için kurmaz. Onun istediği, tüm 
insanları kurtuluşa ulaştırmaktır. Dolayısıyla Buda”nın kendi öğreti- 
sinin mükemmelliğini anlatırken kullandığı argümanlar kendisinden 
sonra öğretinin ve teşkilatın bir zarar görmeden devam etmesi ile 
ilgilidir. Parçaya göre öğretinin yani Darma”nın sağlıklı bir şekilde 
devam edebilmesi öğretiye mensup kişiler tarafında iyice anlaşıl- 
ması, başarılı bir şekilde temellenmesi gelir. Keşişler Darma konusunda 
uzman oldukları için Buda”nın ölümünden sonra ortaya çıkacak ve 
insanları kendilerine bağlamaya çalışacak kişilerin öğretilerine veya 
Buda”nın yaptığının bir benzerini yaparak, Budizme karşı yeni bir 
sistem oluşturan kişilerin öğretilerine karşı Budizm” en iyi şekilde 
savunabileceklerdir. 


Budizm, Şanga diye bir teşkilat kurmuş olsa da herkesin teşkilata 
kabul edilmesi mümkün değildir. Orra dereceli, yetiştirilmiş ve tecrübeli 
keşişler ve müritler, acemi rabibeler var, beyaz kıyafetli tarikat dışı takipçi- 
ler, kadınlar, erkekler, bekörlar, bekür olmayan kişiler de Budizm”i Şanga 
dışında yaşayarak halkın arasına yerleştirmeye ve Budizm”i belirli 
bir zümrenin inancı olmaktan çıkararak genişletecek kişilerdir. Bu 
sebeple Buda, kendi öğretisinden balk desteği almıştır diye bahseder. 
Yani inanç, genele yayılmış vaziyettedir. Buda kendi kurduğu siste- 
kemmel bir öğretiden bahsetmiş olsa kesinlikle Buda”nın geliştirdiği 
öğretiyi anlatmış olacaktır. Tasavvufta da öğretinin halk tarafından 
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kabul görmesi ve insanların tarikatlara gelmesi tarikatın devamı için 
önemli bir unsurdur. Bunun yanında tasavvufta halk desteği kadar 
önemli başka bir konu da iktidarın desteğini almaktır. Rabt-ı Sultan 
olarak bilinen bu durum, padişahla irtibatlı olmaktır. Tarikatın da- 
gılmadan devam edebilmesi için önemli bir unsur olarak gösterilir. 
Tarikat ehli kimselerin yöneticilerle ve padişahla irtibat halinde ol- 
maya özen göstermesi gerektiği söylenir. Bunun sebebi saldırgan ve 
mutaassıp insanların saldırıları ve inatçılarla inkarcıların sözlerinin 
ancak sultan sayesinde engellenebileceğidir. Bunun yanında padişa- 
hin tarikata ilgi göstermesiyle halkın da ilgi gösterecek olması diğer 
bir gerekçedir.”" Benzer bir durum doğrudan metinlerde geçmese de 
Budizmin tarihinde tespit edilebilir. Kanişka, Aşoka gibi hükümdar- 
lar devrinde Budizm doğrudan saray desteği alarak altın çağlarını 
yaşar. Ayrıca Suttaların çoğunda Buda, bölge kralına ait bir bahçede 
ikamet eder. Bu da göstermektedir ki Buda da tasavvufta olduğu gibi 
iktidar desteğini önemsemektedir. 


Sonuç olarak tasavvuf ve Budizm”de öğretmenleri iki şekilde de- 
ğerlendirmek mümkündür. İlk tür öğretmenler, karizmatik liderlikte 
değinilen Arahant, Tathagata, veli, şeyh gibi özel bir bilgi türüne sahip 
olan ve edindikleri bilgileri de diğer insanların iyiliği için aktaran kişi- 
lerdir. Bunları bir kurucu lider olarak tanımlamak mümkündür, ayrıca 
onlar kurucu oldukları için öğretinin veya tarikatın ilk öğretmenleri- 
dir. Diğer öğretmenler de teşkilatın kural ve ritüellerini öğrencilere 
anlatan ve onların nitelikli bir şekilde gelişmeleri için çaba harcayan 
öğretmenlerdir. Her iki öğretiye dair anlatılar ikinci tür öğretmenler- 
den bahsedilse de diğerlerinin yani birinci tür öğretmenlerin üzerinde 
daha çok durulduğu söylenebilir. Birinci tip öğretmenler, kuruculuk 
vasıflarına sahip olduklarından onların öğretmenliği ideal tipte bir öğ- 
retmenliktir ve kendilerinden sonra gelenlere örnek oluşturacaktır. 


Tarikat ya da teşkilatlar sadece öğretmenlerden oluşan kurumlar 
değildir. Öğretmenlerin tamamlayıcısı niteliğinde bir de öğrenciler 
bulunur. Teşkilatta öğretmenlerin olduğu kadar öğrencilerin de bazı 
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niteliklere sahip olması gerekir. Bunu yanında teşkilatta öğrencile- 
rin uyması gereken kurallardan da bahsetmek mümkündür. tasav- 
vufta öğrenciler için genellikle mürit, Budizm/de ise Bikşu tabirleri 
kullanılır. 


3.3. MÜRİT-BİKŞU 


Mistisizm, kişinin manevi olarak eğitildiği bir süreç olarak de- 
gerlendirildiğinde, bazı durumlarda kişinin kendi kendini eğitmesi 
mümkün iken bazen de bir hoca-öğrenci ilişkisi şeklinde ilerlediği 
söylenebilir. Hoca-öğrenci ilişkisinde öğrencinin asli görevi sormak, 
düşünmek, öğrenmek ve uygulamaktır.”” 


Budizm/de Şanga”ya bağlı ve aydınlanma yolunda ilerleyen keşiş- 
lere Bikşu adı verilir. Bikşular, ev hayatını terk edip evsizliğe geçerek 
riyazet hayatını seçen kişilerdir. Samannapala Suttada ev hayatından 
bir engel olarak bahsedilir. Bu durum, engellerin tamamtev bayatıdır. O, 
tozlu bir yoldur. Dünyevi şeylerden vazgeçen birinin bayatı bava gibi özgür- 
dür. Bolluk, doluluk, mükemmellik içinde ev bayatısüren birinin daba yüksek 
biryaşam sürmesi zordur sözleriyle verilir. Keşiş hayatına geçmek iste- 
yen kişi, öncelikle ev hayatının olumsuzluklarının farkına varmalıdır. 


Mürit, tasavvuf yoluna girip seyr ü sülukunu tamamlamak için 
şeyhin önderliğine ihtiyaç duyan, ihtiyaçtan dolayı da tarikata giren 
kişi olarak gösterilebilir. Sözlükte, iradesi, isteği olan kişi manasındaki 
mürit kelimesi mutasavvıfların çoğu tarafından, adetleri, alışkanlık- 
ları terk etmek şeklinde tarif edilir.”? Bu haliyle bakıldığında mürit, 
bir yandan tasavvuf yoluna girme konusunda bir irade göstermeyi 
vurgularken bir yandan da kişinin kendisine ait tüm iradesinden vaz- 
geçmesine vurgu yapar, çünkü kişinin Hakl”a giden yolu tutması, 
artık Hakk”ın iradesine göre yürümesi ve kendi iradesini terk etme- 
si demektir.”" Mutasavvıfların kullandığı taraftan müride bakılacak 
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olursa halk, gaflet içindedir ve nefsin arzularına uymuştur. İrade nef- 
se ait alışkanlıkların terkedilmesi ve Hakka giden yola girip bunun 
gereklerinin yerine getirilmesidir.””” Buda”nın öğretisindeki, az ya da 
çok olsun maldan ve akrabalardan vazgeçmek şeklindeki uygulamanın 
bir benzerini Kirmani”de görmek mümkündür. Bir gün müritlerinden 
birisi ona, “Mal ve serveti, amca ve akrabaynnı terk edereksize yöneldim” şek- 
linde bir ifade kullanır””” Buna göre terkten kastedilen sadece mal 
ve mülkün terk edilmesi değil, sosyal ilişkilerin bir göstergesi olarak 
akrabaların da terk edilmesidir. 


Tasavvufta müritten başka derviş, sufi, salik ve abdal gibi kavram- 
ları da müride benzer anlamlarda kullanıldığı söylenebilir. Örneğin 
Yunus Emre, dervişliğin gerekliliklerini söylediği bir şiirinde, 


Gelmekgerekterbiyete cümle bildiklerin koya 
Mürebbisi ne derise pes ol onu tutmak gerek””” 


diyerek derviş ile müriti eş görür. Ancak aralarında bazı farkla- 
rın olduğunu da belirtmek gerekir. Mürit, bir tarikata mensup ve 
şeyhinin gözetiminde yolculuğuna devam eden kişi olarak tanım- 
lanabilir. Sufi ve derviş arasında da bir ayrım olduğunu belirten 
Trimingham, ayrımın teorik ve pratik farkından ileri geldiğini savu- 
nur. Ona göre sufi, tasavvufun daha çok teorik veya pratik yönüy- 
le ilgilenirken derviş ise mistik yolu uygulayan kişi olarak görülür. 
Trimingham, sufi ve derviş kavramlarının birbirinden kesin çizgi- 
lerle ayrılamayacağını da söyler. Sufi aynı zamanda derviş, derviş 
de sufidir, ancak sufi, aklı ve yaratıcı hayal gücüyle öne çıkarken, 
derviş duygu ve eylem yönüyle kendini gösterir. Ayrıca, nefsin tas- 
fiyesi ve ilahi gerçekliğe ulaşmada sufi, düşünce ve akıl yöntemle- 
rini kullanırken, derviş psiko-beden uygulamalarını kullanır.”" Sufi 
ve derviş arasındaki ayrım bunun dışında şehir ve taşra bakımından 
da ele alınabilir. Ayrıma göre şehirlerdeki tekkelerde esma yolunu 
benimseyen ve zikir, ibadet, riyazet gibi zahiri ibadetlerle meşgul 


525 Uludağ, Mürid, s. 47, Selçuk Eraydın, Tasavvuf ve Tarikatlar, MÜİFV Yay., İstanbul 
1994, s. 114. 

526 Bayram, Şeyh Evhadürd-din..., s. 215. 

527 Gölbpınarlı, Yunus Emre, s. 316. 

528 yohn Spencer Trimingham, The Sufi Orders iin Islam, Clarendon Press, Oxford1971, s. 264. 
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olan zahit türü tasavvuf erbabı için sufi, aşk yolunu benimsemiş 
Horasan mektebine mensup kişilere de derviş veya abdal denebi- 
lir.”” Hücviri de dervişliği bu tanımlamaya uygun olarak fakr kav- 
ramı ile aynı anlamda ele alır. Fakrın gereklilikleri ve nitelikleri bir 
anlamda dervişliğin de gereklilikleridir.?” Sufi ile derviş veya di- 
ger kavramlar arasında bu şekilde ayrım ve tasnifler yapılabilse de 
onları birbirinden kesin çizgiler ile ayırmak pek mümkün değildir. 
Gerek tasavvufi gerek edebi eserlerde bu tabirler birbirlerinin yeri- 
ne kullanıldığından burada da kavramlar birbirinden farklı olarak 
değerlendirilmeyecektir. 


Budizm/de, Bikşu olmaya karar veren ve ev hayatından vazgeçip 
Şanga”ya kabul edilen kişi ailesini, akrabalarını, malını, mülkünü bı- 
raktıktan sonra saç ve sakalını kazıtıp sarı kaftan giyerek Şanga”ya 
üye olmalıdır. Saç kazıtıp hırka giymek dışında yiyeceği dilenerek 
toplamak, eski, yırtık kıyafetler giymek, bir ağacın dibinde uyumak 
gibi kurallar da vardır.” Bikşu olmaya karar veren kişinin durumu 
Suttalarda şu şekilde verilir, 


O, eylemden, konuşmaktan ve düşünmekten alıkonmuş, sade yiye- 
cekler ve sığınaktan memnun, yalnızlıktan zevk alan bir şekilde ya- 
şar, büyük ya da küçük olsun zenginliğin bir bölümünden vazgeçer, 
az ya da çok olsun akraba çevresinden vazgeçer. O, keşişliğin em- 
rettiği kurallara göre kendini tutarak yaşamaya başlar. Doğruluk 


529 Mevlana kendi grubunu, sufiler olarak adlandırdığı tekke şeyhlerinden ve onların 
müritlerinden ayrı gördüğünü ifade eder. Sadrüddin Konevi”yi tasavvuf ehli saydığı 
halde, kendisinin sufi olmadığını, onun Abdal zümresinden olduğunu söyler. Aynı şe- 
kilde Mevleviler de esma yolunu tutan tarikatları, sufi tarikatları, şeyhlerini, sufi şeybler: 
ve dervişlerini de sufi dervişleri tabir ederek kendilerini onlardan ayrı görürler. Bkz. 
Ay, Anadoluda..., s. 14. Buna benzer bir başka örnek de Harakani"de geçer. Harakani 
bir sufiye dervişin ne olduğunu sorar. Sufi, dünyadan baberi (yararı) olmayan kişidir 
şeklinde cevaplar. Harakani bu açıklamaya itiraz ederek dervişi, içinde (kendisine ait ) 
düşüncesi olmayan, konuştuğu balde konuşmayan, söylediği balde söylemeyen, duyduğu balde 
duymayan, yediği balde yediğinden lezzet almayan, süküneti ve bareketi olmayan, sıkıntısı 
ve neşesi bulunmayan kişidir şeklinde tanımlar. Burada sufi, tasavvufun ve dervişliğin 
gerçek manasını kavrayamamış birisi olarak resmedilir. Bkz. Harakani, s. 220. Sülemi 
Risalesi”de buna benzer bir ayrım zahit ve arif arasında yapılır. Zahitliğin terk-i dünya- 
ya ve riyazete dayalı hayat tarzı, Zabit, sana sirkeile bardalı, arif ise misk ü anberi koklatır 
cümlesiyle verilir. Bkz. Sülemi, s. 230. 

530 Hüeviri, ss. 85-95. 

531 Turan, Budizmde..., s. 77 
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onun zevki veerdemiolur. O, kaçındığı şeylerden en az derecede za- 
rar görür, ablaki kuralları kabul eder ve kendini yetiştirir, kendini iyi 
eylemler ve sözler ile kuşatır, sadelik/saflık onun geçim kaynağıdır, 
iyilik onun eylemlerindedir. O, duygu kapıların korur, düşünce ve 
açıkgözlülük sabibidir"?” 


Burada genel olarak terke dayalı bir hayat ve ablaki gelişimden 
bahsetmek mümkündür. Kişi, Şanga”ya girdiği andan itibaren eski 
alışkanlıklarının neredeyse tamamını terk etmelidir. Eskiden her 
acıktığında yemek yiyen, fırsat buldukça konuşan, sosyal bir çevre 
edinme peşinde koşan kişiler artık doymak için yemez, hayatını de- 
vam ettirecek kadar yiyecek ile yetinirler. Daha önce de belirtildiği 
gibi boş, faydasız şeyler konuşmaktan uzak dururlar. Sosyal çevreleri 
artık eskisine oranla daha kısıtlı bir hale gelir. İnsanı aydınlanma yo- 
lundan uzaklaştıran şeylerden uzak durduğu için de bu eylemlerin 
zararlarından uzak durmuş olur. 


Tasavvufta da müridin en makbul olanının içinde dünyaya dair 
bir istek bulunmayan kişi olduğu söylenebilir. Harakani, dervişlik 
için de benzer şeyleri söyler. O dervişliği üç pınardan beslenen bir 
denize benzetir. Üç pınar perhiz (takva), cömertlik ve Allah”ın mah- 
lükatına ihtiyaç duymamaktır. Ona göre mürit yediği lokmaların 
bile adeta bir zehir olduğunu düşünmelidir. Aksi takdirde helal ye- 
miş sayılmaz.”” Budizm”de yeme ile ilgili olarak getirilen kısıtlamalar, 
O, günde bir öğün yer geceleri yemez. Öğleden sonra yemekten sakınır, Piş- 
memiş taneleri almaktan sakınrr. Pişmemiş et almaktan sakınır”” şeklinde 
dile getirilir. Bikşuların nitelikleri arasında gösterilen parçalar açlığı, 
az yemeyi öğütler. Bikşunun günde bir öğün yemesi gibi derviş de 
açlığı tokluğa tercih etmelidir. Fakrname”de fakrın on makamından 
birisi açlık olarak gösterilir. Harakani, açlığa karşı öyle dayanıklı olmaya 
çalış ki, günde bir öğün yiyorsan, üç günde bir öğün, üç günde bir öğün yiyor- 
san, dört günde bir öğün, bu süreyi kırkgüne, bir yıla kadar arttır”” diyerek 
açlığa karşı dayanıklı olmayı öğütler. Kişinin kendisini aç bırakarak 


532 Samannapala Sutta, s. 78-79. 
533 Harakani, s. 220-221. 

534 Brahmagala Sutta, s. 6. 

535 Harakani, s. 256. 
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nefsini terbiye etmeye çalışması dini-mistik pek çok inançta mevcut- 
tur. Kişinin kendi güç kaynağını terke etmesi, aslında daha büyük bir 
güç elde etmek için araç olarak görülür.” Yeterli besin alamayan kişi- 
ler bedeni fonksiyonlarını yerine getirme konusunda yeterli enerfiyi 
kendilerinde bulamayacaklarından açlık, mistik öğretilerin en önem- 
li nefis terbiyesi metotları arasında gösterilir. 


Günlük hayatı kısıtlayan ve bazı şeylerin terk edilmesini isteyen 
yukarıdaki parçalarda mistik öğretilerin çoğunda görülebilecek uy- 
gulamalar bulunur. Budizm dünyanın geçici olduğunu ve acıya se- 
bep olduğu görüşünden hareket ettiği için onun değerini değersizlik 
üzerinden kurar. Dünyanın insana ve onun kurtuluş çabalarına bir 
cevap vermesi neredeyse imkansızdır, ancak kurtuluş ve mutluluğun 
dünya hayatına bağlı olması gibi bir gerçek de vardır. Buda, kurtulu- 
şu dünya hayatına bağlı bir ölüm sonrası hayat şeklinde formülleşti- 
rirken dünyayı ikinci plana atar. Ona göre insan, hiç bir fayda gör- 
mediği dünyayı ancak değersizleştirerek kurtuluşa erebilir. Tasavvuf 
düşüncesinde terk ve kısıtlamaya dayalı hayat, züht, vera, fakr, hal- 
vet gibi kavramlar etrafında şekillenir. Verilen kavramlar birbirine 
yakın anlamda olsa daaralarında küçük farklar bulunur. Dolayısıyla 
tasavvuf düşüncesinde terk merkezli hayatın kavramsallaştırıldığı ve 
detaylandırıldığı söylenebilir. 


Dünyadan yüz çevirmeyi anlatan en önemli terimlerden bir ta- 
nesi zühttür. Züht, tasavvufun da başlangıç devrini ve düşünsel arka 
planını oluşturan bir yaşam şeklidir. Züht, dünyadan ve içindekilerden 
yüz çevirerek, bayatı abirete dönük olarak yaşamak ve bu amaçla ibadetlere 
sarılmak anlamında kullanılır.”” Hacı Bektaş züht hayatını, dünyadan 
vazgeçip ibadetlere sarılmanın ötesine taşır. O, dünyayı terk etmek bü- 
tünibadetlerin, dünyayı sevmekise bütüngünabların başıdır””" şeklinde bir 
anlayışla zühte yaklaşır ve züht-ibadet ilişkisini birbiriyle iç içe geç- 
miş olarak ele alır. 


536 Annemarie Sehimmel, Tanrının Yeryüzündeki İşaretleri-İslam”a Görüngübilimsel 
Yaklaşım, Çev. Ekrem Demirli, Kabalcı Yay,, İstanbul 2004, s. 135. 

537 Yaşar Nuri Öztürk, “Zühd”, İA, C. 13, s. 638, Semih Ceyhan, “Zühd”, DİA, C. 44, s. 531. 

538 Hacı Bektaş, Makalat-ı Gaybiye, s. 10, Hacı Bektaş, Makalat, s. 137, Hacı Bektaş, 
Kitabü”l-Fevaid, s. 187. 
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Zühtün ileri derecedeki durumu, daha önce de bahsedildiği gibi, 
yerü kavramı ile açıklanır. Vera makamı için kullanılan, Kendisini ilgi- 
lendirmeyeni terk etmek, kişinin Müslümanlığındandı,, şüpheli şeyleri terk 
etmektir, ber şüpbeliyi terk etmendir ki buda fuzuli olan terk etmektir”” gibi 
ifadelerden anlaşıldığı kadarıyla salikin hayatına dikkat etmesi ge- 
rektiğine dair vurgu yapan bir makamdır. Tövbe edip züht yoluna 
giren kişi, sadece haramlardan sakınmakla kalmamalı, haram ya da 
helalliği şüpheli şeylerden de sakınmalıdır. Tövbe ile arınmaya başla- 
yan kişi tövbenin getirmiş olduğu arınmayı bozacak şeylerden sakın- 
mış olur. Veriya benzer bir başka makam da takvadır. Haramlardan 
kaçınmak olarak kabul edilen Takva, verinın bir alt basamağı ola- 
rak değerlendirilebilir. Hacı Bektaş, takvaya veranınkine yakın bir 
anlam vererek, Takva, Allabtan başka her şeyi terk etmektir, çünkü sabip 
Odur ve ber şey O"nundur”"” der. Tasavvufun genelinde takva ile veri 
arasındaki geçişkenliği görmek mümkündür. 


Veri makamı şüpheli şeylerin terk edilmesi anlayışını yansıtsa da 
bazı sufiler tarafından daha ileri seviyelere taşınır. Buna göre vera, 
harama yol açabilir korkusuyla helalleri de terk etmek şeklinde de- 
gerlendirilir. Kuşeyr?de, Ebu Bekir e ait olduğu söylenen Haramın ber- 
bangibir babınagireceğiz korkusundanbiz, belalden yetmiş bab terkederdik”"" 
cümlesi aşırılığa bir örnek olarak gösterilir. Budist metinlerde, tam 
olarak züht veya vera makamlarına karşılık gelmese de Bikşuda bu- 
lunması gereken nitelikler arasında şunlar sıralanır, 


Bikşu, kendini yiyecek, içecek, kıyafet, gereç, yatak, esans ve köri 
gibi şeyleri depolatıp kullanmaktan uzak tutar. Bikşu, kendini ko- 
kulu pudra sürmek, duş, yağlı masai, ayna, kokulu suyla duş vs. 
gibi kendin güzelleştiren, süsleyen şeylerden uzak tutar(...). Geniş, 
büyük yatak kullanmaktan sakınr.. Altın ya da gümüş kabul et- 
mekten sakınrr. Kızları, kadınları kabul etmekten sakınır. Koyun 
ve keçileri kabul etmekten sakınır. Kümes bayvanlarını ve do- 
muzu kabul etmekten sakınır. Filleri, sığırları, atları ve kısrakları 
kabul etmekten sakınır. Terazide, ölçüde bile yapmaktan sakınr. 


539 Sülemi, s. 204. Ayrıca bkz. Serrac, s. 44 
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Dolandırıcılıktan, rüşvetten sakınır. Sakatlamaktan, öldürmek- 
ten, zincire vurmaktan, yol kesmekten, baydutluktan, şiddetten 


sakınır ”” 


Yukarıdaki parçalar doğrudan vera ya da züht hayatını işaret et- 
mese de kişinin ihtiyacı dışındaki şeylerden feragat etmesini, sadece 
eline geçen şeyler ile yaşamaya çalşmasını isteyen parçalardır. Ta- 
savvufn inancında vera, takva adıyla yer alan dünyada haram-he- 
lal gözetmeden her şeyden uzaklaşmaya dayalı bir bilinç geliştirme, 
Budizm/de de o coğrafya ve kültürde normal kabul edilen şeylerden 
uzaklaşma onlardan sakınma şeklinde kendini gösterir. 


Bikşunun özellikleri arasında gösterilen, eylemden, konuşmaktan 
ve düşünmekten alıkonmuş, sade yiyecekler ve sığınaktan memnun, yal- 
mızliktan zevk alan bir şekilde yaşar ifadesi, züht, vera gibi makamları 
kapsamakla birlikte asıl olarak fakr makamına yakın bir yaşam tar- 
zını işaret eder. Tasavvuftaki fakr makamı, kişinin mecburi ihtiyaç- 
larından, yaşaması için lüzumlu olan ihtiyaçlarından bile mümkün 
olduğu kadar uzak durmayı gerekli gören bir hayat tarzıdır. Fakr 
konusunda yazan mutasavvifların çoğu fakrın açlık ve fakirlikten 
farklı olması gerektiğini söyler. Buna göre fakir, bir iki lokma veya 
bir iki hurma ile kapılardan çevrilen gezgin değildir. O, kendisini 
zengin edecek bir şeyi halktan istemekten utanan, istemediği için 
de halk tarafından durumu sezilmeyen ve kendisine sadaka veril- 
meyen kişidir.” Bahsedilen iki durum, şekli fakr ve hakiki fakr ola- 
rak değerlendirilir. 


Şekli fakir, kendi istek ve iradesiyle fakr yolunu tercih etmemiş, 
zaten elinde malı-mülkü olmayan kişidir. Böyle bir fakirlik, mübte- 
dilerin zühdü gibi, iradeye dayanmadığı için fakirlik değil, yoksulluk 
olarak görülür. Hakiki fakir, şekli fakirin aksine kesinlikle hiçbir şeye 
sahip olmayan kimsedir. Onun için malın, servetin var oluşu ve yok 
oluşu eşittir, hatta yokluk halinde daha fazla mutlu olması da müm- 
kündür.””” Sülemi, hakiki fakrı, var olan ber şeyi yok etmek ve yok olan 


542 Brahmagala Sutta, s. 6. 
543 Sülemi, s. 359. 
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tüm şeyleri terk etmek (elde olanı başkasına vermek, olmayanı talep etme- 
mektir ) şeklinde tarif eder.”” Hakiki fakrda elde mal olmamasının ya- 
nında mal-mülk edinmeye dair bir istek de bulunmamalıdır.”” Bu tip 
fakirlik bütün köinattan yoksun olmak, köinatı tamamen terk etmek 
şeklinde yorumlanır ve onların sadece Allalya muhtaç olmaları bek- 
lenir.”” Fakr makamında, kalpte dünyaya dair bir istek bulunmamalıdır 
söylemi, kalpte Allabtan başkası bulunmamaldır şeklide de yorumlanır. 
Budist öğretide, dünyalık her şeyden vazgeçme anlayışı tasavvuf- 
takinden biraz farklı olarak ele alınır. Tasavvuftaki fakr anlayışında 
kişinin sadece Allaha muhtaç olması gibi bir durum söz konusuyken 
Budizm.de hiç kimseye muhtaç olmama anlayışı hükimdir. 


Hakiki fakirlik üzerine kurulu bir yaşam tarzı her ne kadar tüm 
arzu ve isteklerden vazgeçmeyi işaret etse de böyle bir tutum müm- 
kün olmayacağından ihtiyaçların giderilmesinde zaruriyetin ötesine 
geçmeyen bir anlayışı yansıtır. Giyinmek, yemek, konuşmak gibi ey- 
lemlerde belirleyici ölçüt zorunluluktur. Bu sebeple kişi zorunlu ol- 
madıkça konuşmaz, yemez ve ancak üstünü kapatacak kadar giyinir. 
Patika suttada Buda, öğrencilerinden Cunda”ya nasıl giyinmesi ve 
nasıl yemesi gerektiği hakkında şu öğütleri verir, 


Cunda, sana, sadece tevazunu korumak için, soğuktan, sıcaktan, atsi- 
neğinden, sivrisinekten, rüzgardan, güneşten, sürüngenlerden korun- 
mak için müsaade ettiğim kuyafetleri giy. Sadece bedeninin ibtiyacı 
kadar almana izin verdiğim, dilendiğin, kutsal yaşamın ilerlemesi 
için bozulmadan “Bu şekilde eski bisleri yenisinin ortaya çıkmasına 
izin vermeden elemeliyim. Bövlelikle bata yapmadan ve rabata düş- 
meden yaşamalıym” diye düşünerek tuttuğun yiyecekleri ye. Sana, 
sadece mevsimlerin tehlikelerini bafifletmen ve keşişliğe katılman için, 
soğuktan, sıcaktan, atsineğinden, sivrisinekten, rüzgardan, güneşten, 
sürüngenlerden korunmak için izin verdiğim yerde kal. Sana, sadece 
bastalık bissini atlatman ve sağlığının devam etmesi için, izin verdiğim 
ilaçların yardımına ve bastalığın iyileşmesi için gereklilikleri kullan”“” 


545 Kelabazi, s. 147. 
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Parçadan anlaşıldığı kadarıyla Buda, öğrencisine sadece yaşamını 
sürdürecek kadar yemesini ve giyinmesini öğütlemekte ve fazlasına 
izin vermemektedir. Tasavvufta özellikle Kalenderiler, Melamiler 
yukarıda verilen parça ile birebir örtüşen bir hayat tarzına sahiptir. 
Onlar da çoğu zaman paçavralardan oluşan kıyafetler giyen, dile- 
nerek yiyecek toplayan ve mezarlıklarda, harabelerde konaklayan 
gruplardır. Hüeviri, Maveraünnehir”de, melamet ehlinden bir şeyh 
gördüğünü, onun, insan emeğinin payı olan hiçbir şeyi yemediğini 
ve giymediğini, halk tarafından atılan kokmuş sebzelerden, acı hale 
gelmiş kabaklardan, bozulmuş artıklardan ve bunlara benzeyen şey- 
lerden başka bir şey yemediğini, yolda bulduğu paçavraları toplayıp, 
bunları temizleyip, birbirine yamayarak üzerindeki hırkayı meydana 
getirdiğini söyler.””” Hücvir”nin gördüğünü söylediği Melami şeyhi- 
nin uygulamaları, Budist keşişler ile örtüşür vaziyettedir. 


Şanga”ya giriş ritüelleri olan saç kesme, hırka giyme gibi uygula- 
malar da bazı tarikatlarda görülür. Tasavvuf kelimesinin suf (yün ytan 
geldiği yorumu da tasavvuftaki hırkaya verilen önemi vurgular nite- 
liktedir. Sufilerin giyim ile ilgili dikkat etmeleri gereken en önemli 
şey çok parlak ve şık kıyafetlerin giyilmemesidir. Sufilere göre gerçek 
dervişe eski giymek yeni giymekten daha hoş gelir, yeni giymekten 
de çok elbise sahibi olmaktan da sıkılır. Onun yerine az, eski ve ya- 
malılarla yetinir. Temizlik ve taharete titizlik gösterir.”” Sufiler de 
hırka ve yamalı elbise giymeyi mutasavvıfların bir sembolü olarak 
görür. Onlara göre sufi, gönlünü başka şeylerle meşgul etmemesi ve 
hafif olması sebebiyle bu elbiseyi edinir. Esas olan elbise ve hırkanın 
bir yeri yırtıldığında, her seferinde üzerine yama dikilir.” 


Yesevllik”te fakrın yedi mertebesinden birisi hırkadır. Yine Ye- 
sevilik”te müridin tarikata girişi esnasında saçlarından bir parça ke- 
silir. Bektaşilik”te tarikat makamının bir kapısı, saçları tıraş etmek 
ve tarikata uygun elbise giymek, bir kapısı da hırka, zenbil, makas, 


549 Hüeviri,s.111,Kalenderi dervişlerinkilik kiyafetleriiçin ayrıcabkz. Ocak, Kalenderilerk, 
ss. 158-161, Ahmet Atilla Şentürk, “Manzum Metinler Işığında Bir Kalender Dervişinin 
Profili”, Turkish Studies C.10/8 (2018), ss. 141-220. 

550 Serrac, s. 214. 

551 Hücviri, s. 110. 
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seccade, tesbih taşımaktır. Hacı Bektaş ve Evhadüddin Kirmani ye 
ait bazı anlatılarda saç kesme ve hırka giydirme ritüelleri uygulanır. 
Hırka giymek sadece Yesevllik ve Bektaşilik için geçerli olan bir du- 
rum değildir. Tarikatların çoğunda hırka veya yamalı elbise giymek 
derviş olmanın bir simgesi olarak kabul edilir. Özellikle Kalenderiler 


ve Cavlakiler bu taraflarıyla ön plana çıkan gruplardır.”” 


Saç kesme, hırka giyme, köse taşıma gibi uygulamalar tarikata gi- 
ren kişinin dünyaya ait varlıklardan vaz geçmesini sembolize eder. 
Saçları kazınan, hırka giyen ve kase taşıyan kişi, üzerinde dünyaya 
ait hiç bir şeyi olmadığını, hırkadan başka giyecek bir şey olmadığını, 
kösesine topladıklarından başka yiyecek ya da parası olmadığını in- 
sanlara bu şekilde gösterir. Tasavvuftaki fakr, züht gibi makamlar ve 
bu makamlar için gerekli görülen hayat tarzı, terk ve yüz çevirmeyi 
kavramsallaştırıp doktrinel bir yapı haline getiren uygulamalardır. 


Bikşuların bir başka niteliği olan dilencilik de bazı mutasavvıflar 
veya ekoller tarafından uygulanır. Mutasavvıfların dilenciliği seçme 
sebebi genellikle nefis terbiyesi olarak gösterilir. Özellikle Melami- 
lik”te böyle bir uygulamadan bahsedilebilir. Dilencilik, bazen de tek- 
kenin geçim kaynağı olarak görülür. Dervişler, keşkül-ifukara denilen 
bir çanak ile dilenerek topladığı sadakaları ve erzakı tekkeye geti- 
rir. ”” Bununla birlikte Nefs terbiyesi veya tekkenin geçimi için de 
olsa dilencilik, mutasavvıflar tarafından çok hoş karşılanmaz. Bunun 
yerine küçük de olsa bir kazanç sağlamak önerilir. Hacı Bektaşın 
Makalatında şeriatın bir kapısı helal kazanmak ve faizi haram bil- 
mektir. Bununla birlikte tasavvufun sonraki dönemlerinde dilenci- 
liğin yaygınlaşmaya başladığı, hatta bazı dilenci derviş gruplarının 
ortaya çıktığı söylenebilir. Uzun saçlı, sakallı, yırtık ve yamalı cübbeli 
dervişler, dualar ve ilahiler okuyarak, bazen halkın keramet saydığı 
acayip hareketler yaparak dolaşır ve bu yoldan geçimlerini sağlama- 
ya çalışırlar.”” Derviş kelimesi de sözlükte dilenci, muhtaç, yoksul 
olarak geçer.”” 


552 Bkz. Ocak, Kalenderiler, ss. 158-165. 

553 Süleyman Uludağ, “Dilencilik”, DİA, C. 9, s. 300 
554 Uludağ, Dilencilik, s. 300 

555 Tahsin Yazıcı, “Derviş”, DİA, C. 9, ss. 188-190. 
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Bikşuların ev hayatını terk etmesi, saçlarını kazıtması onun görü- 
nümü ile ilgili şeylerdir. Daha önce de belirtildiği gibi kişilerin girdiği 
yol ile birlikte geçirdikleri değişimler sadece dış görünüşte kalmama- 
İdir. Önemli olan ahlakı, erdemi geliştirmektir. Bu sebeple Bikşu”da 
bulunması gereken asıl nitelikler daha çok ahlaki tutum ve davranış- 
larla ilgilidir. Dolayısıyla Bikşularda bulunması gereken asıl özellikle- 
ri Bikşu iyi bir ablaka sahip olmalıdır şeklinde özetlemek mümkündür. 
Daha önce de belirtildiği gibi kişinin dış görünüşü önemli degildir. 
Önemli olan ahlaki tutum ve davranışlardaki gelişimidir. Metinde- 
ki ifade ile küçük ablaklarda kendini geliştiren Bikşu kazandığı erdem 
sayesinde ölçülü olduğundan kendisi için bir tehlike kalmaz. Tıpkı, 
bir yerden tehlike gelmeden bütün düşmanlarını yenilgiye uğratan, 
hakkıyla tac giymiş bir kral gibidir. O, bu soylu erdem ile donatılarak, 
kendi içinde, huzur hissini başka bir şey karıştırmadan deneyimler. 


Erdemini geliştiren ve kuralların gerektirdiği bir ölçülülük edin- 
miş olan keşişin bundan sonra nasıl bir uygulamaya başlaması ge- 
rektiği de Buda tarafından anlatılır. Buda, takip edilmesi gereken 
ve kaçınılması gereken davranışlardan bahseder. Buda”ya göre, bazı 
bareketleri yapınca, sağlığa zararlı unsurlar azalıyor ve faydalı unsurlar ar- 
tıyorsa bu tür davranışlar uygulanmalıdır"”” Parçaya göre bir davranışın 
uygulanıp uygulanmaması konusundaki belirleyici ölçüt, sağladığı 
faydadır. Eylemin sonucu faydalı ise uygulanmalıdır. Buda, benzer 
şeyleri duyusal yetiler ile ilgili olarak da söyler. Göz tarafından algı- 
lanan şeyler iki türlüdür, Takip edilmesi gereken şeyler, kaçınılması gereken 
şevler. Aunı şekilde kulak, burun, dil, beden ve akılla algılanan şeyler için de 
geçerlidir”” cümlesi ile verilen yaşam tarzına göre bir keşiş dış dünya- 
yı dualist bir çerçeve içine yerleştirmeli ve seçimlerini de kendisine 
faydası olacak şeylere yöneltmelidir. Aynısı konuşma şekli ve takip 
edilecek amaç için de geçerlidir. 


Budist anlayışta yer alan, dünyayı faydalı-zararlı şeklinde düa- 
list bir çerçeveye oturtup faydalı olana yönelme eğilimi aslında pek 
çok inançta meevut olan bir anlayışı yansıtır. İslam düşüncesi ve 


556 Sakkapanha Sutta, s. 306. 
557 Sakkapanlha Sutta, s. 306. 
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tasavvufta, faydanın nesnesi insan olabildiği gibi toplum da olabilir. 
Yani kişi hem kendisi hem de toplum için fayda sağlayacak şeylerin 
peşinden gitmelidir. Kur”andaki pek çok ayette inamp iyi (veya fay- 
dalı) işler yapanlar şeklinde bir ibare ile topluma faydası dokunanlar 
müfdelenir. Budizm”de olduğu gibi duyu organlarıyla algılama takip 
edilmesi gereken ve kaçınılması gereken şeyler diye ikiye ayrılabilir. Göz- 
leri haramdan sakındırmak, kötü şeyler konuşmamak ve düşünemek 
gibi eylemler Budizm/deki düalist anlayışa benzer. 


Buda”ya göre Bikşu, dış dünyanın görünen tarafından etkilenme- 
meli, dünyanın geçici olduğunu idrak etmelidir. Buda dış dünyanın 
cazibesinden korunmanın yolunu şöyle gösterir, 


“O, gözleriyle bir nesne gördüğüzaman onun genel görünüşünden ya 
da içinde (eğer gözüne kısıtlama getirmeden yaşıyor olsaydı) kötü 
bir duruma, aç gözlülüğe, üzüntüye yol açacak şeyler barındıran 
teferruatından etkilenmez. Benzer şekilde o, bir şeyler duyduğunda, 
bir şeyler kokladığında, bir şeyler tattığında, bir şeyler bissettiğinde, 
bazı fenomenleri anladığında onların dış görünüşleri ya da içinde 
(eğer zeküsına kasitlama getirmeden yaşıyor olsaydı) kötü bir du- 
rumq, aç gözlülüğe, üzüntüye yol açacak şeyler barındıran teferru- 
atından etkilenmez. O, bu soylu erdem ile donatılarak, kendi içinde, 
huzur bissini başka bir şey karıştırmadan deneyimler. Böylece Bikşu 
erdemli olmaya başlar.””" 


Buda”ıın burada söylediği şey, nesnelerin zahiri görünümlerine 
aldanmamak, bütün bu görüngüler dünyasının gelip geçici olduğu- 
nun farkına varmaktır. Beş duyu organıyla kavranan dış dünya ve 
dış dünyadan gelen makhbul, sevilen, çekici, etkileyici, boşa giden, arzuları 
uyandıran mesailar daha önce bahsedilen beş zincir veya kösteğin de 
kaynağıdır. Görüldüğü üzere dış dünya manevi yolda her zaman bir 
engel olarak görülür. Kişilerden beklenen de görüngüler dünyasına 
ve onun sebep olduğu engellere kapılmadan yoluna devam etmesidir. 


558 Samannapala Sutta, s. 79. 
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Buda”nın uyarllarını kısaca Bikşu, akıllı ve uyanık olmalıdır şeklinde 
özetlemek mümkündür. Tasavvuf düşüncesi için de mürit dünyanın 
bir oyun ve eğlence yeri olduğunu unutmamalıdır. Tasavvufta, var- 
lıkların zahiri görünümlerinde etkilenmek dünyanın cazibesine kapıl- 
mak olarak bilinir. Müritlerin ve müslümanlarında cazibeye kapılma 
konusunda dikkatli davranmaları gerektiği belirtilir. Akıllı ve uyanık 
olmak sadece görüngüler dünyası ile ilgili bir durum değildir. Tasav- 
vuf yolunda ilerleyen bir yolcu olarak tanımlanabilen mürit, girmiş 
olduğu yolun tehlikelerinden haberdar olmalı, kendisini yoldan çı- 
karacak davranışlardan kaçınmalı, zorluklara göğüs gerebilmelidir. 
Bu sebeple bir müritte aranacak ilk nitelik onun yolda göstereceği 
sadakat ve samimiyetidir. O, ancak bu sayede yolculuğunu sağlam 
temeller üzerinde gerçekleştirebilir. Bunun için müridin başlangıçta 
itikadını düzeltmesi gerekir. Mürit, itikadını düzeltebimek için de 
kalbini zan ve şüphelerden temizleyip saf bir hale getirmeli, bidat- 
ten arındırmalı, sağlam deliller ile temellendirmelidir.”” Hazini, zeka 
ve anlayış sahibi olmayı şeyh ile ilişkili olarak değerlendirir. Şeyhler 
her konuştuğunda açık, anlaşılır konuşmayabilir. Onların sözlerinde 
gizli anlamlar ve işaretler bulunur. Şeyhin kızmasında lütuf, lütfunda 
da kızginlik vardır. Akilli bir mürit bunları birbirinden ayırt edebil- 
melidir.”“” Zek3 ve anlayış sahibi olmak hem tasavvufta hem de Bu- 
dizm”deki farkındalık /uyanıklık kavramının içinde değerlendirilebi- 
lir. Zeki ve anlayışın uyanık olmaktan farkı ise sözlerin, varlıkların 
iç yüzünü kavrayabilme, görünümlerine aldanmama becerisi olarak 
gösterilebilir. 


Bikşular ile dervişlerin benzer bir başka yönleri de dinamik bir 
hayata sahip olmalarıdır. Buradaki dinamizm, kendileri ile ilgili ol- 
maktan ziyade öğretilerin yayılması ile ilgilidir. Budizm/de keşişler 
edindikleri bilgileri kendilerine saklamamalı veya kendilerini ma- 
nastırlara kapatmamalıdır. Onlar öğrendiklerini çıkıp halka anlat- 
malıdır.” Bu konuyla ilgili ilgili olarak Lobikka Sutteda bir hikaye 
anlatılır. Hikayeye göre, Brahman Lohikka adında birisi bir Brahman 


559 Sülemi, s. 481. 
560 Hazini, s. 115-116. 
561 Turan, Budizmde..., s. 58. 
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ve samananın zihinsel olarak eriştiği halleri kimseye söylememesi 
gerektiğini düşünür, çünkü bu kişi diğerleri için hiçbir şey yapamaz. 
O, ulaştığı halleri başkasına anlatacak olursa, anlattığı kişide de o hale 
ulaşma arzusu doğar. Böylece ortaya çıkacak olan kurtuluş arzusu da 
bir şekilde arzulara yeniden dönmeye sebep olur. Buda, Brahman)n 
sözlerine itiraz eder. Onun tutumunu, malını veya ürününü kimseyle 
paylaşmayan bir kişiye benzetir. Malını, ürününü kimseyle paylaşma- 
yan kişiler çevresindeki insanlar için zararlı bir şey yapmış olurlar. Bu 
tip kişiler başkalarını düşünmeyen, kalbinde kötülük bulunan kişiler- 
dir. Benzer şekilde zihinsel olarak bir hale erişenlerin bunu saklamasını 
söyleyen kişiler de Tathagata tarafından disiplin ve doktrine çağırılan 
kişilere engel koymuş ve onların kurtuluşunu engellemiş olur. 


Maba padana Sutteda geçen başka bir anlatıda önceki Budalar- 
dan Vipassi, müritlerine şöyle diyerek onları öğretiyi yaymaları için 
gönderir, 


Göreviniz için yani birçokiyilik için, birçok mutluluk için, dünyaya 
merbamet getirmekiçin, insanlara ve tanrılara faydalı işler yapmak 
için yola çıkın. Tek başınıza gitmeyin. Çiftler balinde gidin. Dar- 
mahn, onun başlangıcındaki, ortasındaki ve sonundaki güzelliği, 
lafzındaki ve rubundaki güzelliği öğretin. Bütün doluluğu ve saflığıy- 
la daba yüksek bir yaşamı duyurun. Gözleri tozla kaplandığı için, 
Darma"n duyamadığı için mabvolan varlıklar var””” 

Tasavvufta da öğretinin yayılması amacıyla dervişler, adına sefer 
veya irşat denilen seyahatlere çıkar. Sufiler ilim öğrenmek, öğren- 
diklerini başkalarına aktarmak, hacca gitmek, kutsal yerleri ziyaret 
etmek gibi sebepler ile değişik ülkelere seyahat ederler.””” Seyahatler 
bazen de savaş, istila gibi zorunluluktan kaynaklanır. Bunların dışın- 
da dolaşmış olmak, memleket görmek ve rızık aramak için seyahat 
etmek, sufilerin adabına uygun bir davranış olarak görülmez. Ayrıca 


562 Mahapadana Sutta, s. 37-38. 

563 Bu seyahatler neticesinde İslam coğrafyasında bir bilgi akışının sağlandığı ve bilgi bi- 
rikimi konusunda ilerlemeler kaydedildiği kabul edilebilir. Bkz. Resul Ay, “Ortaçağ 
Anadolusu”nda Bilginin Seyahati: Talebeler, Alimler ve Dervişler”, Tarih ve Toplum 
Yeni Yaklaşımlar, S. 3 (2006), ss. 17-53. 
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mürit halvete çekildiği yerden asla ayrılmamalıdır. Bir anlamda sufi, 
kalbi ile Allaha ulaşmadan önce fiziksel olarak seyahate çıkmamalı- 
dır.” Eğer bulunduğu yerde edep ve tasavvuf öğrenebileceği birini 
bulamazsa, o sırada bir şeyhin bulunduğu yere gidip izin vakti gelene 
kadar yardım alabilir."” Tasavvufun Anadolu ve Rumelfye gelişinde 
sefer ve irşatların büyük bir rolü vardır. Kimi zaman zorunluluklar 
sebebiyle seferler düzenlese de genellikle öğretinin yayılması amaç- 
lanır. Bektaşilik ve Yesevilik”te sefer faaliyetlerinin yaygın olduğu 
söylenebilir.””” 


Önceki bölümlerde Budizm:de öğretinin sağlıklı bir şekilde de- 
vam edebilmesi için temelde öğreti-öğretmen-öğrenci üçlüsünün 
ideal karakterlerde olması gerektiğinden bahsedilmişti ve öğreti ile 
öğretmenlerin mükemmelolarak kabul edildiği söylenmişti. Buda”ya 
göre öğreti ve öğretmen gibi öğrenciler de Darma”ıın devamı için 
önemli bir yere sahiptir, çünkü Buda tam aydınlanmış olsa da bir gün 
ölecektir. Geride kalan öğrencilerin yetersiz olmaları durumunda ku- 
surlu bir öğretinin ortaya çıkma tehlikesi vardır. Pasadika Sutta”da bu 
durum şöyle ifade edilir, 


“Cunda, dünyada Arahant, tam aydınlanmış Buda olan bir öğret- 
menin ortaya çıktığın ve onun öğretisinin, bu öğretmenin sayesinde, 
iyi ilan edilmiş, ablakça yükselten bir şekilde gösterilmiş, sakinleş- 
tirmede başarılı olduğunu farz et. Fakat öğrenciler Darma konu- 
sunda tam uzmanlaşmazlarsa, kutsal yaşamın tam saflığı onların 
zibinlerinde açık ve belli olmazsa, onlar arasında başarılı bir şekilde 
temellenmezse öğretmenin ölümüyle müritler arasında kötü şeyler 
olabilir, çünkü onlar “Öğretmenimiz, bu dünyada bizim için ortaya 
çıktı. O, Arahant ve tam aydınlanmış Buda idi. Onun doktrini iyi 
ilan edilmişti. Darma, insanlar arasında iyl ilan edilirken, biz Dar- 
mada tam uzman olamadık. Şimdi de öğretmenimiz öldü” şeklinde 
düşünebilir.””” 


564 Sülemi, s. 487, Sülemi ise bundan farklı olarak seyahat etmeye teşvik eder. BKz. Sülemi, s. 43. 

565 Sülemi, s. 489, Sülemi, s. 75. 

566 Tasavvufta, öğretinin irşat ile yayılması kadar ulaşılan hallerin halka anlatılmaması ge- 
rektiği, sırrın saklanması gerektiği görüşü de vardır. Bkz. Sülemi, s. 485, Kelabazi, s. 209. 

567 PasadikaSutta, s.116. 
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Parçaya göre Buda”nın ölmesinden daha kötü bir durum vardır 
ki o da öğrencilerin Darma”yı bizzat Buda”dan öğrenme şanslarını 
değerlendirememeleridir, çünkü öğreti artık kurucusundan mahrum 
kalacaktır. Buda”nın sözlerini insanlara anlatacak ve böylece öğreti- 
yi yayacak olan kişiler öğrencilerdir. Onların ise Buda”ıın söylediği 
şeylere tam olarak vakıf olamamaları öğretinin varlığını tehlikeye 
sokacaktır, çünkü mürşidin iyi olmasına rağmen, keşişler arasında kı- 
demli, deneyimli, eğitimli, becerikli, bağımlılıklardan kurtulmuş, Darma”yı 
iyi ilan edebilecek, gerçek Darma kanalıyla mubalif doktrinleri yalanlaya- 
bilecek ve bunları yaptıktan sonra Darmarın esaslı bir yorumunu verecek 
mürit olmazsa kutsal yaşam kusurlu olur?“5 Böyle bir durumda Buda”nın 
öğrencileri öğretiyi yaymaya kalktıklarında, yine Buda”nın eleştirdiği 
öğretmenler gibi olacaklardır. Onlar daha kendilerine bile bir fayda 
sağlayamazken başkalarının kurtuluşu için çabalayacaktır. Buda”nın 
eleştirdiği öğretmenler gibi çevresindekiler tarafından dinlenmeye- 
cek ve terk edilecektir. Oysa müritler, Darma konusunda uzmanlaş- 
mış olursa mürşidin ölmesi tarikat ve öğreti için bir tehlike getirmez. 


Tasavvuf ve Budizm/de başka bir nokta da yalnızlığa yapılan vur- 
gudur. Tasavvufi terminoloii ile halvet ve uzlet hayatı her iki öğretide 
de tavsiye edilir. Budist metinlerde halvet hayatı iki şekilde değerlen- 
dirilebilir. İlkine göre ev hayatından vazgeçip Şanga”ya üye olan kişi- 
lerin yaşam şeklidir. Şanga”ya gelen kişi artık toplumdan soyutlanmış 
bir halde, kısıtlı bir çevrede, kısıtlı bir hayat sürmeye başlar. Diğeri de 
kişinin meditasyon yapmasına uygun bir yer bulmak için, ormanda ya 
da başka ıssız bir yerde bir süre kalmasıdır. 


Halvet anlayışı türk Tasavvuf düşüncesinde üzerinde durulan ko- 
nular arasındadır. Türk tasavvuf düşüncesinde halvet için farklı şekil- 
ler ve yorumlar getirilir. Halvet ve uzlet hayatıne getirilen yorumları 
kabaca üçe ayırmak mümkündür. İlk yoruma göre halvet hayatı terk 
vetecrite dayalı toplumdan uzak bir hayatı tercih etmektir. Örneğin 
YesevT”nin FakrnamesSinde tarikat makamının bir kapısı tecrit olmak, 
marifet makamının bir kapısı dünyayı terk etmek, hakikat makamının 
bir kapısı da bir parça lokmaya el uzatmamaktır. Budist metinlerde 
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böyle bir halvet anlayışına benzer bir durum, O, eyylemden, konuşmaktan 
ye düşünmekten alıkonmuş, sade yiyecekler ve sığınaktan memnun, yalnızlık- 
tan zevk alan bir şekilde yaşar, büyük ya da küçük olsun zenginliğin bir bölü- 
münden vazgeçer, az ya da çok olsun akraba çevresinden vazgeçer. O, keşişliğin 
emrettiği kurallara göre kendini tutarak yaşamaya başlar””” şeklinde verilir. 
Hem Budizm hem de tasavvuf için dünyayı terk ederek yalnız yaşa- 
mak manevi yolculuk açısından önemli bir yere sahiptir, çünkü mane- 
vi yolculuk içsel bir yolculuktur ve bunun için de kişilerin kendileriyle 
başbaşa kalabilmeleri gerekir. Kişinin kendisiyle başbaşa kalabilmesi, 
kendine odaklanması Budist metinlerde daha fazla vurgulanır. 


Tasavvuftaki halvet anlayışının diğer bir türü de belirli bir süreli- 
gine yalnız kalma uygulamasıdır ve erbain, çile gibi adlandırmalar ile 
bilinir. Ahmed Yesevi”nin altmış üç yaşına geldiğinde bir çilehane yap- 
tırıp orada yaşamaya başlaması halvet, çile gibi kavramların merkezi 
bir konuma gelmesini sağlar. Burada halvet X. asırdan sonraki kulla- 
nıma uygun olarak bir şeyhin gözetiminde çilehanede geçirilen belirli 
bir süreyi ifade eder. Bu süre Yesevllik”te kırk gün olarak belirlenmiştir. 
Kirmani de kırk günden az olan erbainin veya halvetin bir anlam ifade 
etmeyeceğini söyler.”” Yesevilik”te çile ve halveti kurallarına göre yap- 
manın, kişinin manevi aölemini nurlandıracağına, şeri kusur ve keder- 
leri yok edeceğine inanılır”” Halvetin, bir şeyhin gözetiminde yapıl- 
masının yanında başka bazı kuralları da bulunur. Kurallar Yesevilik”te 
önemli bir yer tutar.” Kuralların başında tövbe, sağlam birniyetve gayret, 
cömertlik, iç ve dış temizliğe dikkat etmek sayılabilir.”” Bunun dışında bir de 
Halvete girmeden önce yapılması gereken bazı ritüeller de bulunur. 
Cevahirü”lEbrarda ritüeller ayrıntılı olarak verilir””” Kırk gün gibi sı- 
nırlı günlerde yapılan halvet hayatı kişiyi manevi anlamda olgunluğa 
ulaştırabilmek için yapılan adeta yoğunlaştırılmış bir program gibi- 
dir. İncelenen Budist metinler göz önüne alındığında, uzun süreliğine 
halvete girme, yalnız kalma gibi uygulamalara rastlanmaz. Budizm”de 


569 Samannapala Sutta, s. 78-79. 
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halvet veya yalnızlık meditasyon yapmak için uygun bir yer aramak 
ve bu yerde derin bir tefekküre dalmak için gerekli görülür. Budizm”de 
meditasyon, tekrar edilmesi gereken bir uygulama olduğundan kırk 
gün gibi uzun süre yalnız kalma uygulamasına rastlanmaz, keşişler her 
bir meditasyon uygulaması için sessiz, sakin bir mekan arar. Buda”nın 
şu söylemi medtasyona uygun bir aramayı ve meditasyonu anlatan 


parçalardır, 


Sonra o bir ağacın dibinde, dağdaki bir mağarada ya davadide, me- 
zarlık alanında, çalılıkta, açık bavada ya da saman yığınında ıssız 
bir mesken bulur. Dilenmekten döndükten sonraki yemeğinden son- 
ra vücudunu dik tutup bacak bacak üstüne atarak oturur. Zihni açık 
ve uyanıktır. Dünyevi arzularını brrakarak zibni bu arzulardan azat 
edilmiş olarak yaşar. Zihni bundan arınmıştr.. Kötü niyeti ve kini bı- 
rakarak zibni bunlardan azat edilmiş olarak yaşar. (... Şüpheyi bıra- 
karakonu arkasında bırakmışolarak, bangişeylerin faydalı olduğuna 
kararsızlık duymadan yaşar.” 


Kendi uygulamalarına iman eden (Kendi bakış açılarına sabip) 
diğer inançların takipçileri bir araya geldiklerinde yüksek sesle ba- 
ğmrarak faydasız şeyler konuşurlar. Kutlu Kişfnin yolu farklıdır. O, 
ormanda, ormanın derinliklerinde, sesten uzak, delirtici kalabalık- 
tan uzak, insanlar tarafından rahatsız edilmeyen, inzivaya uygun 
bir mesken arar:”” 


Tasavvuftaki üçüncü tip halvet hayatını yukarıdaki bazı ifadeler 
ile karşılaştırmak mümkündür.Suttalardaki ifadelere göre meditasyon 
yapacak kişi, dağdaki bir mağarada ya davadide,mezarlık alanında, çalılık- 
ta bir yer bulmalıdır. Aranan böyle olmasının sebebi de kişinin sesten, 
delirtici kalabalıktan uzak kalması ve insanlar tarafından rahatsız edilme- 
mesidir. Tasavvuf anlayışında da benzer bir uzlet hayatından bahse- 
diliyor olsa da özellikle Türk tasavvufu için balvet der-encümen olarak 
bilinen halvet hayatının toplum içinde yaşanması gerektiği gibi bir 
görüş de vardır. Tasavvuf, bu görüşü ile Budizmiden ayrılır. Tasavvufta 
helvet der-encümenin farklı bir boyutu Kalenderi dervişleri arasında 
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bulunur. Onlar, bir yandan toplum içinde yaşarken bir yandan da 
toplumsal yaşama, üretime karşı gelirler. 


Budist metinlerde keşişin toplum hayatının belirli yönlerinden 
uzak durması gerektiğine dair vurgular bulunur. Örneğin Bikşu, gös- 
terilerde, panayrlarda dansçı kızlara, şarkılara ve müziğe seyirci olmaktan, 
aracılık yapmaktan ya da ulak olmaktan sakınır, almaktan ve satmaktan 
sakınır”” gibi ifadeler toplum hayatı ile ilgili olduğu kadar Bikşuluğun 
ahlak ve adabıyla da ilgili kurallardır. Keşişlik adabı ile ilgili olrak Bu- 
dizme yakın bir ifade Sülemi tarafından dile getirilir. O, kasidelere, 
şarkılara eğilim gösteren bir müridin yaptığı şeyin uygun olmadığını 


ve ona uyulmaması gerektiğini söyler.”” 


Budist metinlerde, halvet ve uzlet hayatına giren kişinin yaptığı 
tefekkür veya meditasyondaki odaklanma hali tasavvufta dua ve zi- 
kirle sağlanır. Her iki öğretide de yalnız kalan kişi, tefekkür nesnesine 
odaklanır. Budizmde bu, kişinin kendisi ve zihnidir. Tasavvufta odak 
noktası Allah olduğundan zikir ve dualar da Ona yöneliktir. Özellik- 
le, Yesevilik ve Bektaşilik”te halvette iken zikir çekmek gerekir. Ceva- 
hirü”TEbrar”da, Peygamber"in ağzından kişiyi Allaha götüren en kısa, 
Allah katında en üstün ve Allah”ın kulları için en kolay yol olarak 
halvetlerde Allah”ın zikrine devam etmek gösterilir.”” Hacı Bektaş 
da dervişin balvet, uzlet ve balktan ayrı durmayı seçmesi gerektiğini, dünya- 
ya meylini azaltmasını, Allahla yönelmesini ve sadece Allah" zikriyle meşgul 
olması gerektiğini söyler.””” Hacı Bektaşa ait eserlerde Yesevilik”te ol- 
duğu gibi çile, detaylı olarak ele alınmaz. Daha ziyade terk kavramı- 
na vurgu yapılır. Hacı Bektaşa göre insanın kurtuluşu dört şeydedir. 
Bunlar, terk, tecrit, uzlet ve kanaattir. Halvet, çile veya erbain Türk 
tasavvufunda çok önemli bire yere sahip olsa da tüm tasavvuf ekol- 
lerinde var olduğu söylenemez. Örneğin, sohbeti halvete, hizmeti uz- 
lete tercih eden Melaəmiler ile Mevleviler ve Nakşibendi”lerde erbain 
çıkarmak yoktur.”1 
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Tasavvuf ve Budizm”de öğrenciler, yetişmesi ve yetiştirilmesi 
gereken kişiler olark ele alınır. Yani eğitim süreci çift yönlü olarak 
ilerler. Öğrenci bazı niteliklere sahip olmalı ve kendisi geliştirmek 
için büyük gayret göstermelidir. Aynı şekilde öğretmenlerinde ken- 
dilerine gelen öğrencileri yetiştirebilecek kapasitede olması gerekir. 
Her iki öğreti de manevi yolculuğu bir eğitim süreci olarak gördüğü 
için eğitimlerin sağlıklı bir şekilde yapılabilmesi için içinde öğrenci 
ve öğretmenlerin yaşadığı ve eğitimin süreklilik gösterdiği kurumlar 
oluşurmuşlardır. 


Manevi gelişimleri için taşkilata kabul edilen öğrenciler, yanların- 
da hiçbir şey getirmemeli, geride bıraktıklarının de peşine düşmeme- 
lidir. Onların yeni yaşam yeri artık teşkilattır ve her iki öğretide de 
teşkilatlar münzeviliği, yalnızlığı kısaca züht hayatının yaşanmasını 
şart koşar. Öğrenciler, gerekli eğitimleri alıp manevi gelişimlerini 
tamamladıktan sonra da öğretiyi yaymak için seyahatler düzenler. 
Böylece öğreti geniş coğrafyalara yayılmış olur. 
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SONUÇ 


Tarihsel olarak ortaya çıkışları aynı zaman dilimine ait olmayan 
Budizm ve tasavvuf arasındaki ilişki, sadece ikisi ile sınırlandırılama- 
yacak kadar geniş bir alanı kapsar. Süreci, İslamiyet”in ortaya çıkma- 
sından önce Arap yarımadasındaki Hint yerleşimciler ile başlatmak 
mümkündür. Sonrasında, yine İslamiyet”ten önceki dönemlerde 
Budist keşişlerin Türkler ile olan ilişkileri gelmektedir. Bu aşamada 
ve sonrasında Budizm”in zayıflaması ve Hinduzimin etkili olmaya 
başlaması, Türklerin İslamiyeti kabul etmeleri gibi olaylarla, ilişkiler 
daha karmaşık bir hale gelir. Tarihsel olarak yaklaşıldığında kısmen 
Gazneliler, Delhi Türk Sultanlığı ve özellikle de Babür İmparatorluğu 
gibi Hint topraklarında kurulan Türk sultanlıkları dönemi, tarihi, si- 
yasi, sosyo-kültürel ilişkilerin zirve noktası olarak alınabilir. Böyle bir 
durumda, İslamiyeti kabul eden Türklerin inanç sisteminde, Şama- 
nik, Budistik unsurların yaşamaya.devam edip etmediği, Budizm”den 
arta kalan unsurlar varsa bunların ne kadarının Budizm ne kadarı- 
nın Hinduizm?den geldiği gibi hususlar konunun farklı bir boyutunu 
oluşturmaktadır. 


Tasavvuf ve Budizm:n, ortaya çıkışlarında bir benzerlik olduğu 
ileri sürülebilir. Her iki inanç sistemi ortaya çıktıkları ortamın ve 
dönemin yaşayış tarzına karşı bir tepki olarak doğar ve oluşturulan 
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sistem ve anlayışa getirilen eleştiriler ile oluşmaya başlar. İki öğreti- 
nin de tepki duyduğu şeyler ise dinin belirli bir kesimin elinde yaşan- 
maz hale getirildiği yönündedir. Hem Budizm hem de tasavvuf, bir 
inanç sistemine gösterilen tepkinin ürünü olduğu ve eskisinden etki- 
lenmekle birlikte kendine has bir öğreti oluşturduğu için kendi öğ- 
retisini yüceltirken eskisini kötüleyip yanlış bulduğu görülmektedir. 
Tepki hareketlerinin başlangıçta bireysel tutumlar şeklinde ilerler- 
ken zamanla topluluklar oluşturmaya başlaması ve daha sonrasında 
ise sistemleşerek birer öğreti haline gelmesi olgusunu bu hareketler- 
de de görmekteyiz. 


Hem Budizm hem de tasavvuf, dini inancın bireyin uygulamaları 
sonucu geliştirilebileceğine ve böylece insanın ruhsal olgunlaşması- 
nın gerçekleşebileceğine vurgu yapar. Budizm”de Brahmanlar, dini 
ritüellerden ibaret sayan, ancak dinin asıl mesafından ve nasıl anla- 
şılması gerektiğinden uzak kalmış kişiler olarak tanıtılır. Bu ve ben- 
zeri sebepler dolayısıyla Buda, teorik meseleler ile ilgili tartışmaları 
gereksiz bulur. Nitekim teorik konular Buda tarafından, çok derin, 
kavraması güç, anlaması zor, kolay, saf akıl ile kavranmayan, bir bil- 
ge tarafından kavranabilen şeyler olarak tanımlanır. Ona göre bu tip 
tartışmalar kişiyi Nirvana”ya götürmekten uzaktır. Tasavvufun olu- 
şum dönemi olarak bilinen züht hareketinde de teoriden çok pratiğe 
ağırlık verildiği görülür. Zahitler, dinin şeri kısımlarıyla ilgilenmekten 
ziyade zühte, fakra ve ahlaka dayalı bir hayat yaşama gayreti için- 
dedir. Zahitlerin dışında tasavvufi eserlerde abidler, fakihler dinin 
görünen /zahiri kısımlarında uzmanlaşmış, örneğin mirasın taksimi, 
abdestin nasıl alınması gerektiği, namazda yapılması gerekenler ile 
ilgili sayfalarca fetva verebilen, ancak ibadetlerin iç/batıni anlamın- 
dan, gerçek Allah sevgisinden yoksun kişiler olarak verilir. 


Tasavvuf ve Budizm”de öğreti, ahlaki tutum ve davranışlar ek- 
seninde oluşur. Budizmdeki ahimsa ve tasavvuftaki bazı makamlar, 
ahlakı ön plana çıkaran ilkelerdir. Bu sebeple ikisinde de öğreti ile 
ahlakın iç içe geçtiği söylenebilir. Budist metinlerde kurban ya da 
sabah tazimi gibi ritüeller yerine anne-baba, öğretmenler, arkadaş- 
lar ile kurulacak sağlıklı ilişkiler daha faydalı görülür. Budizm, dini 


— SONUÇ — 


inancı hayatın içinde yaşatmaya çalışırken ve öğretilerin yerine ah- 
laki ilkeleri yerleştirirken kişilerin uzak durması gereken davranış- 
lardan da bahseder. Kibirli olma, açgözlülük ve şehvet gibi olgular 
hem tasavvuf hem de diğer pek çok öğretide de kötü ahlak olarak 
gösterilen özelliklerdir. 


Tasavvuf ve Budizm, bir yandan dini inancı hayatın içine so- 
karak yaşanabilir hale getirmeye çalışırken bir yandan da manevi 
arınmayı amaçlar. Onlardaki manevi arınma, öğretilerin mistik ta- 
raflarını oluşturur. Ancak manevi arınma tek başına bir anlam ifade 
etmez. Kişilerin, toplumdan ve toplumsal ilişkilerden soyutlanmış 
bir şekilde sadece kendilerine yönelmelerinin bir değeri yoktur. Bu- 
dizm/de temel amaç, insanın nesne ile belirlenen boyutunu aşması 
ve daha üst bir varlık haline dönüşmesi iken, tasavvufta yine nes- 
nenin boyunduruğundaki bir yaşamın terk edilmesi ve insanın ya- 
ratanla birleşmesi, bütünleşmesi ön plana çıkartılır. Budizm”de me- 
ditasyon, kişinin yeniden doğum çarkından kurtulması için gerekli 
bir uygulamadır, ancak meditasyon yapabilmek için de öncelikle 
Budizm:in ahlaki ilkelerine uyulmalı, sekiz dilimli yola göre yaşa- 
malıdır. Bunlar yapılarak davranışlar düzeltilip, toplumsal hayatın 
iyileşmesine katkıda bulunduktan, bir anlamda toplum için yapıl- 
ması gerekenler yapıldıktan sonra, kişi kendine yönelebilir. Kişi bu 
aşamaya gelene kadar cinayetten, yalandan, hırsızlıktan uzak dur- 
muş, uygun mesleği seçmiş ve böylece toplumsal vazifelerini ye- 
rine getirmiştir. Toplumun refahından veya mutluluğundan emin 
olduktan sonra artık kendi içine dönebilecektir. Dinin hayatın için- 
de yaşatılması ile ilgili olarak tasavvufa bakıldığında, benzer şeyler 
olduğu gibi bazı farklılıkların olduğu da görülür. Budist öğretinin 
ahlak kurallarının hepsi tasavvufta da vardır. Ayrıca dinin hayata 
dönük olarak, toplumsal bir amaca hizmet ederek yaşanması ge- 
rektiği fikrinin, diğer mutasavvıflarda olduğu gibi İslam tasavvuf 
düşüncesinde de Ahmed Yesevi, Hacı Bektaş ve Yunus Emre gibi 
isimlerde tezahür ettiği söylenebilir. Türk tasavvufunun hayata 
ve topluma dönük olarak yaşanması gerektiği fikri özellikle balvet 
der-encümen yani çokluk içinde teklik anlayışında görülebilir. 
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Anadolu”da gelişme gösteren tüm tasavvuf okullarının topluma, 
hayata dönük amaçlarının olduğunu söylemek pek mümkün dekğil- 
dir. İbn Arabi, Mevlana gibi vahdet öğretisi benimseyen ve tasavvufu 
felsefeye yaklaştırdığı söylenen okullar, öğretileri gereği, dışa degil 
içe dönük ve ruhsal tecrübeye dayalı bir amaç gözetir. Bu durum sa- 
dece Anadolu için geçerli değildir. Klasikkaynaklarda da yer alan hal 
kavramı, böyle bir ruhsal tecrübenin yaşanabileceğini kabul eder ve 
bir amaç olarak gösterir. Anadolu coğrafyasında İbn Arabi ve Mev- 
lana ile gelişme gösteren Vahdet-i Vücut öğretisi, Budizm”den daha 
çok Hinduizm, özellikle de Upanişad öğretisi ile benzerlikler gösterir. 


Din-hayat ilişkisi kurarak insanları hakikate ulaştırma vaadinde 
bulunan Budizm ve tasavvuf, toplumsal yaşamı, dolayısıyla dünya 
hayatını önemsiyor gibi görülmekle birlikte, aslında iki öğreti için 
de dünya hayatı boş ve anlamsızdır. Asıl mutluluk ölüm sonrasın- 
da yaşanacaktır. Budizm ve tasavvufta mutluluğun ölüm sonrasına 
bırakılması, dünyanın değersizleşmesiyle sonuçlanır. Dünyaya karşı 
takınılan bu tavrın özünde dünya hayatının geçici ve değişken olma- 
sı yatar. Ancak Budizm.de ve tasavvufta ölüm sonrasında yaşanacak 
mutluluk ve ulaşılacak hakikatin bedeli dünyada ödenmelidir. Bu 
sebeple dünya, ölüm sonrası hayat için belirleyici bir öneme sahip- 
tir. Dünyanın belirleyici tavrı, insanın tüm hayatı boyunca yaptığı 
eylemler ekseninde gelişir. 


Budizmde meditasyon yerine kullanılan canalar ve tasavvuftaki 
baller arasında bazı benzerlikler olsa da farklı tarafları olduğunu da 
belirtmek gerekir. Meditasyon yapmaya karar veren kişi sekiz basa- 
maklı yolun ilk altısını yerine getirdikten sonra cana uygulamasına 
hazır hale gelir. Canalar da Budizmin ilkeleri gibi sekiz basamaktan 
oluşur. Her bir basamakta zihin biraz daha durgunlaştırılarak sonun- 
da ne düşüncenin ne de düşüncesizliğin olduğu bir hiçlik makamına 
ulaşılır ki Nirvana da bu hiçlik halini karşılar. Tasavvuftaki hallerde 
Budizmide olduğu gibi doğrudan bir yükselme yerine korku ve ümit 
gibi zıt duygular arasında gidip gelme hakimdir. Manevi yolculuğun- 
da ilerledikçe hissedilen duygunun yoğunluğu artar. Zıtlıklar arasın- 
da gidip gelirken nefes, zevk, şirb gibi haller ile salik rahatlığa kavuşur. 
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Mistik tecrübe ile ulaşılabilecek son aşama tasavvufta fena, Bu- 
dizm”de de Nirvanadır. Her iki öğretide de son aşamanın, eşyanın 
hakikatine vakıf olma ile bir ilişkisi bulunur. Varlıklar dünyasında- 
ki çokluk ve çeşitliliğin ötesinde bulunan ve normal şartlar altında 
bilinemeyeceği düşünülen tekliğin bilgisine, ancak mistik bir tecrü- 
be ile ulaşılabilir. Budizm”de Nirvana doğrudan kurtuluş öğretisi ile 
ilişkili iken tasavvufta durum biraz daha farklıdır. Tasavvuf, İslam 
düşüncesinin kurtuluş inancı olan cennete girme isteğinin ötesine 
geçen bir mistik tecrübeyi hedefler. Bunun yanında bazı yorumlara 
göre fena hali, kişideki kötü ahlakın yok olup yerine iyi ahlakın yer- 
leşmesi anlamında kullanılır. Özellikle Bektaşilik, Yesevilik gibi Türk 
tasavvufuna ait metinlerde böyle bir yoruma rastlamak mümkündür. 
Yesevilik ve Bektaşilik”te fenaya getirilen bu tip yorumlar, onlarda- 
ki din-hayat ilişkisini kurma çabalarının farklı bir tezahürüdür. Yani 
klasik tasavvuftaki mistik tecribenin zirve noktası bile Türk sufiler 
tarafından hayata, yaşantıya dönük bir hal alır. 


Tasavvufta ve Budizm/dde fena, Nirvana gibi amaçlar için belirli 
aşamalar kat edilirken bazı engeller ile karşılaşmak mümkündür. En 
büyük engel de yine insanın kendisi olarak görülür. Her iki öğretide 
de dünyanın değersiz görülmesi öğretinin bir parçası olarak sunulur- 
ken böyle bir bakış açısına veya bilinç düzeyine ulaşmak herkes için 
kolay değildir. Dünya hayatı, pek çok şekilde insanları kendisine bağ- 
lamaya çalışır. Dolayısıyla manevi arınma yolculuğunda en önemli 
ve en işlevsel eylem, kişinin nefsiyle sürekli bir mücadele halinde ol- 
masıdır. Dünya hayatının nasıl algılanacağına karar verecek şey, kişi- 
nin kendisi olduğu ve nefis de her zaman dünyaya meyilli olduğu için 
nefsin meylettiği şeylerden sürekli olarak kaçınmak, hatta nefsin is- 
teklerinin tam tersini yapmak önemli bir yükümlülük olarak görülür. 


Budizm"de nefsin dışında, nefret, tembellik ve uyuşukluk, kaygı 
ve telaş, şüphe, bir ruhun varlığına inanma, tören ve ayinlerin etkisi- 
ne (ya da faydasına) inanma, şehvet gibi engeller de mevcuttur. Bu 
engellerin bir kısmı, kişinin dünya hayatına bağlamasına sebep olan 
engeller iken, bir ruhun varlığına inanma, tören ve ayinlerin etkisi- 
ne (ya da faydasına) inanma gibi unsurlar da kişilerin Hinduizm-de 
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bulunup, Budizm”de bulunmayan şeylere yönelmesinin önünü tıka- 
ma amacını taşır. Tasavvufta da nefsin dışında, tembellik, uyuşukluk 
birer engel olarak kabul edilir, ayrıca Budizm/de olduğu gibi kişilerin 
İslam dışındaki dinlere yönelmesini önlemek için geliştirilen söylem- 
lerden bahsetmek mümkündür. Müslüman olmayan kişilerin cenne- 
te gidemeyeceği inancı, böyle bir söylemin en açık göstergesidir. 


Budizm ve tasavvufun ortaya çıkışlarında harekete geçirici kuv- 
vet, mevcut dinlere ya da dinlerin yaşanış biçimine getirilen eleşti- 
rilerdir. Eleştiriler genellikle öğretinin ideal şekliyle yaşanmadığı ve 
bunda en büyük payın dini kendileri için bir geçim ya da liderlik 
vasıtası olarak gören din adamlarında olduğuna yöneliktir, ayrıca 
Buda”nın bir zincir olarak gördüğü ritüeller, kurtuluş yolunda hiçbir 
fayda sağlamayacak eylemler olarak görülür. Hinduizm, ritüel ve 
din adamlarını aynı potada eriterek, hem kurban ritüelini en önem- 
li dini vazife olarak görür hem de kurban ritüelinin icrasını sadece 
Brahmanların sorumluluğuna verir. Böyle önemli vazifeleri yerine 
getiren Brahmanlar zamanla, kast sisteminin de en üstünde yer al- 
maya başlar. Brahman kastının merkezi bir konumda yer alması da 
onların kurtuluşa ulaşabilecek yegöne kişiler olarak kabul edilmesiy- 
le sonuçlanır. Buda ise tüm bu görüşleri reddederek ne ritüellere ne 
de din adamlarına kurtuluş için bir değer atfeder. Ona göre önemli 
şey bireysel çabalar ile hem ahlakın hem de toplumsal ilişkilerin dü- 
zeltilmesi için çalışmaktır. Dolayısıyla kurtuluş herkes için mümkün 
bir amaçtır. 


Tasavvufun ortaya çıkışı Budizmin doğuşuna benzediğinden 
tasavvufun ibadet-hayat ilişkisi bazı açılardan Budizm ile paralellik 
gösterir. Tasavvufçular tarafından dini hayatın yaşanmasına ve din 
adamlarına karşı ağır eleştiriler getirilir. Tasavvufçuların, fakih, mü- 
fessir, muhaddis gibi dini ilimlerde uzmanlaşmış kişilere karşı getir- 
dikleri eleştiriler onların dini bilgiden uzak olmaları yönüyle değildir. 
Asıl eleştiri dinin özüne ulaşamadıkları, adeta kabuğunda kaldıkları 
yönüyledir. Tasavvuf eserlerinde din adamlarına doğrudan bir eleş- 
tirinin yanında, farklı tasavvuf grupları arasında da bir çekişmenin 
olduğu söylenebilir. Örneğin bazı sufiler abidlerin (ibadet edenleri/ 


— SONUÇ — 


ibadete ağırlık verenleri), dinin ritüellerini uyguladıklarını, ancak ah- 
laklarını geliştirmediklerini söyleyerek onların yaşam tarzına itirazda 
bulunur. Yapılan itiraza göre abidler, şeriatı iyi bilen, namaz, oruç, 
zekat gibi ibadetleri aksatmayan, ancak ibadete karşı gösterdikleri 
hassasiyetin içlerinde bir karşılık bulmadığı kişilerdir. Abidlerin ya- 
nında zahitlerin de benzer şekilde eleştirildiği görülür. Onlara geti- 
rilen eleştiriler din adamlarının kuru bilgide, abidlerin kuru ibadette 
kalmaları gibi zahitlerin de kuru bir züht içinde olmaları yönüyledir. 
Abidlerin, zahitlerin eleştirildiği dutumda genellikle arifler tasavvuf 
yolunu doğru uygulayan kişiler olarak gösterilir. 


Tasavvufta ve Budizmide teşkilatlar, karizmatik liderler çevresin- 
de şekillenir. karizmatik liderler, genellikle kurucu liderlerdir, ancak 
onlardan sonra gelen kişilerin de karizmatik lider olarak kabul edil- 
mesi mümkündür. Öğretilerin kuruluşunu gerçekleştiren karizmatik 
liderlerin hayat hikiyeleri doğumlarından, hatta doğum öncelerin- 
den ölümlerine kadar olağanüstülükler ile bezenerek anlatılara konu 
olur. Karizmatik liderlerin olağanüstülükler ile dolu anlatıları, onlar- 
daki seçilmişliğin bir göstergesi olarak değerlendirilebilir. 


Buraya kadar verilen bulgulardan yola çıkarak özellikle Türksitan 
coğrafyasında yer alan Şamanizm, Maniheizm, Budizm, gibi kültür- 
lerin birbiriyle iç içe geçmiş bir hayat sürdüğünü söylemek müm- 
kündür. Adı geçen coğrafyada ortaya çıkan inançlar çoğu zaman bir 
önceki dinlerden veya inançlardan bazı unsurları bünyesinde yaşat- 
maya devam etmiştir. Böylece inançlar tek parça halinde bir gelişme 
göstermemiş aksine mevcut veya önceki kültürlerden izleri, kendi 
içinde eriterek eklektik yapılar ortaya çıkarmıştır. 


Türkler, tarihin akışı içinde çeşitli inançlara mensup oldukların- 
dan, eklektik yapıya dair söylenenler Türkler ve onların inançları 
için de geçerlidir. Örneğin Türk Müslümanlığının mistik karakter 
taşıması, Anadolu”nun bazı bölgelerindeki ritüellerin Şamanizme 
ait kalıntılar olarak değerlendirilmesi Türk inanç sistemindeki kar- 
maşık yapıyı gösterir. Dolayısıyla tasavvufun da daha önceki inanç 
sistemlerinden etkilendiğini, onlardaki bazı inanç ve uygulamalarını 
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bünyesinde yaşatmaya devam ettirdiğini söylemek kanaatimizce aşı- 
rı yorum olmayacaktır. 


Tasavvuf hareketi, tek bir çizgi halinde ilerlemediğinden ve za- 
man içinde değişimlere uğradığından hangi ritüel ya da inançların 
hangi dinden geldiğinin tespitine dair bir kültür arkeolofisi yapmak 
oldukça zor görünmektedir, çünkü tasavvuftaki herhangi bir ritüelin 
veya inancın Zerdüştlük, Maniheizm veya Şamanizm”den geldiğini 
söylemek tek başına yeterli değildir. Bahsedilen inançların da birbir- 
leri ile kültür alışverişi içinde olma ihtimalleri tespit işlemini zorlaştı- 
rır. Ancak yine de metin merkezli bir okuma ile en azından benzerlik 
ve farklılıkların ortaya konması da mümkündür. 


Tasavvuf hareketi, her ne kadar İslami kaynaklı bir karakter ser- 
gilese ve tasavvuf terminolofisindeki pek çok kavram, bir şekilde 
Kuran/dan alınmış olsa da onun mistik yapısının diğer kültürlerden 
etkilenmeye müsait olduğu da söylenebilir. Tasavvufa etki eden kül- 
türler, Şamanizm, Maniheizm, Budizm, Hinduizm şeklinde sırala- 
nabilir. Bunlardan Budizm konumuzu da oluşturması açısından son 
derece önemlidir. İfade etmek gerekir ki tasavvuf etkileyen Budist 
öğreti kısmen Hinduizmden de beslendiği için farklı şekillerde farklı 
kolları etkilemiş görülmektedir. 


Melamilik, Kalenderilik gibi tarikatlara bağlı dervişlerin Budist 
keşişler ve Hindu sadhular ile benzerlik göstermesi en çok göze çar- 
pan alanlardır. Ancak daha da önemlisi tasavvuftaki hal kavramı ile 
kişilerin ruhsal bir tecrübe ve manevi bir arınma yaşamlarına dair 
çabalar sadece tesadüf ile açıklanmayacak derecede benzerlikleri 
barındırır. Her ne kadar tasavvuf ve Budizmideki tanrı inancı konu- 
sundaki temel farklılıktan kaynaklanan ayrımlar olsa da kişiyi mistik 
bir tecrübeye yöneltme noktasında her iki öğreti de birleşir. 


Tasavvuf, ister Budizm/den ister başka inançlardan etkilenerek bir 
öğreti geliştirmiş olsun temelindeki İslam düşüncesinin varlığı inkar 
edilemez boyuttadır. Ayrıca Türkler”in Müslümanlaşma sürecinde et- 
kin bir rol oynayan dervişler de yine tasavvuf düşüncesinin gücü ve 
etkisini gösteren önemli bir noktadır. 
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Tasavvuf alanında yapılacak karşılaştırmalı çalışmaların biraz 
daha geniş bir perspektif ile ele alınarak Hint-Müslüman ilişkileri, 
Hint-Türk ilişkileri gibikonuların,siyasal alandançıkarılarak tarihsel, 
arkeolofik çalışmalar ile desteklenmesi, kültürler arasındaki iletişim- 
lerin ve etkileşimlerin, sosyal tarih çalışmalarıyla, neler olduğunun 
ortaya çıkarılması faydalı olacaktır. Bununla birlikte yine tasavvufa 
dair yapılacak karşılaştırma çalışmalarının sadece Doğu dünyası ile 
sınırlı tutulmayarak Yeni-Eflatunculuk, Yunan Felsefesi”ne ait kay- 
naklar ile de yapılması tasavvuf düşüncesinin daha iyi anlaşılması 
için faydalı olacağı söylenebilir. 
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enli: 


TASAVVUF ve BUDİZMİN 
ORTAK DİLİ 


Sosyal Bilimlerde, ele alınan konunun tek başına, 
kendi sınırları içinde incelenmesinin yanında bir de 
karşılaştırmalı çalışma olarak adlandırılan bir meto- 
dolofi gelişmiştir. Karşılaştırmaya dayanan çalışmalar, 
tarih, sosyolofi, edebiyat vb. alanlarda faaliyet gösterir. 
Özellikle, kültürler arasında biretkileşimin olduğu var- 
sayımından yola çıkıldığında, belirli bir kültürü tarih- 
sel ve coğrafi olarak diğer kültürler ile karşılaştırarak 
incelemenin faydalı olması kaçınılmazdır. 

Elinizdeki bu çalışmanın amacı, kaynaklar üzerinden 
bir karşılaştırma yapmaktır. Özellikle Budizm"e ait 
kaynakların kullanılması, çalışmanın özgün tarafını 
oluşturmaktadır. Bunun yanında klasik tasavvuf kay- 
naklarının ve tasavvuf edebiyatına dair kaynakların 
kullanılması da Türk tasavvuf düşüncesinin klasik 
tasavvuftan ne ölçüde beslendiğinin ortaya konulması 
açısından önemlidir. Çalışmada Budizm ve tasavvuf 
karşılaştırılırken zaman zaman İslam düşüncesinden 
de örnekler verilmiştir. 


